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لا يجوز نشر أي جزء من هذا الكتابء أو اختزان مادته بطريقة الاسترجاع. أو نقله. على أي 
نحو أو بأي طریقة سواء كانت «إلكترونية» أو «ميكانيكية» أو بالتصویر, أو بالتسجیل, أو 
خلاف ذلكء الا بموافقة الناشر على هذا كتابة ومقدما. 


کل مقذمة السلسلة 


إن فكرة هذا المشروع الذي أطلق عليه «إعادة إصدار كتب التراث 
الإسلامي الحديث في القرنين الثالث عشر والرابع عشر الهجريّين / التاسع عشر 
والعشرین الميلاديّينَ)» قد نبعت من الرؤية التي تتبناها مكتبة الإسكندرية بشأن 
ضرورة المحافظة على التراث الفكري والعلمي في مختلف مجالات المعرفة» 
والمساهمة في نقل هذا التراث للأجيال المتعاقبة تأكيدًا لأهمية التواصل بين 
أجيال الأمة عبر تاريخها الحضاري؛ إذ إن الإنتاج الثقافي - لا شك - تراكمي» 
وان الابداع ينبت في الأرض الخصبة بعطاء السابقین» وإن التجديد الفعال لا 
يتم إلا مع التأصيل . وضمان هذا التواصل یعتبر من أهم وظائف المكتبة التي 
اضطلعت بهاء منذ نشأتها الأولى وعبر مراحل تطورها المختلفة. 


والسہب الرئیسی لاختیار هذين القرنين هو وجود انطباع سائد غير 
صحیح؛ وهو أن الإسهامات الكبيرة التى قام بها المفكرون والعلماء المسلمون قد 
توقفت عند فترات تاریخیة قديمة» ولم تتجاوزها. ولكن الحقائق الموثقة تشير إلى 


غير ذلك وتؤكد أن عطاء الفکرین المسلمين في الفكر النهضوي التنويري - وان 


إسماعيل سراج الدين 
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مر مد وجزر - فا هو تواصل عبر الأحقاب الزمنية المختلفة» با في ذلك ا حقبة 


الحديثة والمعاصرة التی تشمل القرنین الأخيرين. 


يهدف هذا المشروع - فيما يهدف - إلى تكوين مکتبة متكاملة ومتنوعة» 
تضم مختارات من أهم الأعمال الفكرية لرواد الإصلاح والتجديد الإسلامي 
خلال القرنين الهجريّين الذ کورین. والمكتبة إذ تسعى لاتاحة هذه المختارات 
على أوسع نطاق ممكنء عبر إعادة إصدارها في طبعة ورقية جديدة» وعبر النشر 
الإلكتروني أيضًا على شبكة المعلومات الدولية (الإنترنت)؛ فإنها تستهدف في 
المقام الأول إتاحة هذه المختارات للشباب وللأجيال الجديدة بصفة خاصة. 


ویسبق کل کتاب نقد آعده آحد الباحشین التمیزین» وفق منهجية 
منضبطة جمعت بين التعریف بأولئك الرواد واجتهاداتهم من جهة والتعریف 
بالسیاق التاريخي / الاجتماعي الذي ظهرت فيه تلك الاجتهادات من جهة 
أخرى ؛ با كان فيه من تحديات وقضايا نهضوية کبری» مع التأكيد أساسًا على 
آراء المؤلف واجتهاداته والأصداء التي تركها الكتاب. وللتأكد من توافر أعلى 
معايير الدقة فإن التقديمات التي كتبها الباحثون قد راجعتها واعتمدتها لجنة من 
كبار الأساتذة التحصصی, وذلك بعد مناقشات مستفيضة وحوارات علمية 
رصينةء استغرقت جلسات متتالية لكل تقدي» شارك فيها كاتب التقديم ونظراؤه 


من فريق الباحثين الذين شاركوا في هذا المشروع الكبير. كما قامت مجموعة 


مقدمة السلسلة 


من المتخصصين على تدقيق نصوص الكتب ومراجعتها با يوافق الطبعة الأصلية 
للكتاب. 


هذاء وتقوم الکتبة أيضًا - في إطار هذا الشروع - بترجمة تلك الختارات 
إلى الإنجليزية ثم الفرنسية؛ مستهدفة أبناء المسلمين الناطقين بغير العربية» كما 
ستتيحها لمراكز البحث والجامعات ومؤسسات صناعة الرأي في مختلف أنحاء 
العالم . وتأمل المكتبة أن يساعد ذلك على تنقية صورة الإسلام من التشويهات 
التي يلصقها البعض به زورًا وبھتانًاء وبيان زيف كثير من الاتهامات الباطلة التي 
ينهم بها السلمون في جملتهم» خاصة من قبّل ال جھات المناوئة في الغرب. 


إن قسمًا كبيرًا من كتابات رواد التنوير والإصلاح في الفكر الإسلامي 
خلال القرنین الثالث عشر والرابع عشر الهجریین, لا يزال بعيدًا عن الأضواء 
ومن ثم لا يزال محدود التأثير في مواجهة المشكلات التي تواجهها مجتمعاتنا. 
وربا كان غياب هذا القسم من التراث النهضوي الإسلامي سببًا من أسباب 
تكرار الأسئلة نفسها التي سبق أن أجاب عنها آولئك الرواد في سياق واقعهم 
الذي عاصروه. وربا كان هذا الغياب أيضًا سبيًا من أسباب تفاقم الأزمات 
الفكرية والعقائدية التي يتعرض لها أبناؤنا من الأجيال الجديدة داخل مجتمعاتنا 
العربية والإسلامية وخارجها. ويكفي أن نشير إلى أن أعمال أمثال: محمد عبدہ: 
والافغاني والكواكبي» ومحمد إقبال» وخير الدين التونسي؛ وسعيد النورسي» 


ومالك بن نبي» وعلاّل الفاسي: والطاهر ابن عاشور» ومصطفی الراغي ومحمود 


إسماعيل سراج الدين 


پسسسعے 10 


شلتوت» وعلي شريعتي؛ وعلي عزت بیجوفتش: وأحمد جودت باشا - وغيرهم - 
لا تزال 07 الأجيال الجديدة من الشباب فی أغلبية البلدان العربية 
والإسلامية» فضلاً عن الشباب المسلم الذي يعيش في مجتمعات أوروبية أو 
أمريكية؛ الأمر الذي يلقي على المكتبة عبئًا مضاعفا من أجل ترجمة هذه 
الأعمال وليس فقط إعادة نشرها بالعربية وتيسير الحصول عليها (ورقيًا 
وإلكترونيًا) . 


إن هذا المشروع يسعى للجمع بين الاحیای والتجدید والابداع 
والتواصل مع الآخر. وليس اهتمامنا بهذا التراث إشارة إلى رفض ال جحدید الوافد 
عليناء بل علینا أن نتفاعل معه رنسار ما ا داد حیاتنا الثقافية ثرا 
وتتجدد أفكارنا بهذا التفاعل البناء بين القديم والجديد» بين الموروث والوافد 
فتنتج الأجيال الجديدة عطاءها الجديد, إسهامًا في التراث الانساني الشترك 
بكل ما فيه من تنوع الهويات وتعددها. 

وأملنا هو أن نسهم في إتاحة مصادر معرفية أصيلة وثرية لطلاب العلم 
والثقافة داخل أوطاننا وخارجهاء وأن تستنهض هذه الاسهامات همم الأجيال 
الجديدة كي تقدم اجتهاداتها في مواجهة التحديات التي تعيشها الأمة؛ مستلهمة 
المنهج العلمي الدقيق الذي سار عليه أولئك الرواد الذين عاشوا خلال القرنين 
الهجريين الأخيرين» وتفاعلوا مع قضايا آمتهم وبذلوا قصارى جهدهم واجتهدوا 
في تقديم الإجابات عن تحديات عصرهم من أجل نهضتها وتقدمها. 


مقدمة السلسلة 
117ا سس کل 

لقد وجدنا أن من أوجب مهماتنا ومن أولى مسئولياتنا في مكتبة 
الإسكندرية» أن نسهم في توعية الأجيال الجديدة من الشباب في مصرء وفي 
غيرها من البلدان العربية والإسلامية» وغيرهم من الشباب المسلم في البلاد غير 
الاسلامية بالعطاء الحضاري للعلماء المسلمين في العصر ا حدیث: خلال القرنين 
المشار إليهما على وجه التحديد؛ حتى لا يترسّخ الانطباع السائد الخاطئ» الذي 
سبق أن أشرنا إليه؛ فليس صحيحًا أن جهود العطاء الحضاري والابداع الفكري 
للمسلمين قد توقفت عند فترات زمنية مضت عليها عدة قرون» والصحيح هو 
أنهم أضافوا الجديد في زمانهم, والمفيد لأمتهم وللإنسانية من أجل التقدم والحث 
على السعي لتحسين نوعية الحياة لبني البشر جميعًا. 

وإذا كان العلم حصاد التفكير وإعمال العقل والتنقيب المنظم عن المعرفة» 
فان الكتب هي آلة توارثه في الزمن؛ كي يتداوله الناس عبر الأجيال وفيما بين 
الأم . 


ا حاعیل سرج نی 


مدير مكتبة الإسكندرية 
والمشرف العام على المشروع 


الآراء الواردة في هذا الكتاب لا تعبّر بالضرورة عن وجهة 
SE ML‏ 


الشيماء الد مرداش العمّا! 


مقدمه 


یحتاج الحديث عن الد کتور محمد اقبال (95؟١‏ - ۸۱۳۵۷ ۱۸۷۷ - 
0 إلى اختصاصیین في اللغات الأردية والفارسية والانجليزيف وفي الفلسفة 
والشعر والسیاسة والعقيدة لیتمکنوا من الا حاطة بجوانب عبقریته؛ حیث إن إقبال 
من الشخصیات التي لاقت اهتمامًا عظیّاه وکتب عنها کتابات كثيرة في العصر 
الحديث» ليس على صعيد العالم الاسلامي فحسب. بل في شتی أروقة الثقافة 
العالية. یقول عنه‌الشیخ آب وا خسن الندوي (۱۹۹۹-۱۹۱۹/۵۱6۲۰-۱۳۳۳م): 
الا آعرف شخصية ولا مدرسة فكرية في العصر الحديث تناولها الکتاب والمؤلفون 
والباحئون مثلما تناولوا هذا الشاعر العظیم». ونجد اقبال یتحدن عن نفسه. 
فیقول : «إن جسدي زهرة من حبة کشمیر وقلبي في حرم الحجازء وأنشودتي من 
شیراز». هذا التنوع في الأصل و الفکر والشعور آوجد هذا الخليط التنوع الرائع 
من الأفكار و العرفة عند هذه الشخصية التمیزة(. 


(۱) سمر روحی الفيصلء صورة الدکتور محمد إقبال في الأدبيات العربيةء مجلة دیوان العرب؛ عدد ۱4 تشرین 
الأول (أكتوبر) ۲٠٠٠‏ م. 


الشيماء الدمرداش العقالی 


هو إقبال ابن الشيخ نور محمد كان یہ يكت بالشيخ تتهوه أي الشيخ 
ذي الحلقة بالأئف: ولد في سيالكوت إحدى مدن البنجاب الغربية [الھند]ء 
في الثالث من ذي القعدة ١۱۲۹ھ‏ الموافق ۹ من تشرين أول نوفمبر ۱۸۷۷مء 
وهو المولود الثاني من الذكور بين إخوتہ'''۔ ويعود أصل إقبال إلى أسرة برهمية؛ 
حيث كان أسلافه ينتمون إلى جماعة محترمة من الياندبت في كشمير واعتنق 
أحد أجداده الإسلام في عهد السلطان زین العابدين بادشاه (۸۲4 - ۸۷۸ھ/ 
۰۱ - ۱۷۳) قبل حكم الملك الغولي الشهير «أكبر». ونزح جد إقبال إلى 
سيالكوت التي نشأً فيها إقبال» ودرس اللغة الفارسية والعربية إلى جانب لخته 
الأم الأردية. ثم رحل إلى أوروبا وحصل على درجة الدكتوراه في الفلسفة من 
جامعة ميونخ في ألمانيا عام (١٣۱۳ھ/‏ 1908م)!. 

وفی أوروبا كان أينما حل يحاول أن ينشر صورة صحيحة عن الاسلام؛ 
وقد أثر بأسلوبه البليغ وبشعره البدیع في العديد من الشخصيات الشهيرة» ومنهم 
موسوليني(۱۳۰۰ - ٣٣۱۳ھ‏ / ۱۸۸۳ - ١٤٣۱م)؛‏ الذي وجه له دعوة لزيارة 
إيطالياء والتي لبّاها إقبال فيما بعد وألقى محاضرة متميزة في روماء وضح فيها 
الفرق بين كل من الحضارة الغربية والحضارة الإسلامية» وأوضح أن سبب تأخر 


)١(‏ أحدث تاريخ ميلاد إقبال خلافا حادًا بين اللؤرخین وما ذكرناه من تاريخ هو ما اتفق عليه أغلبهم. 
(۲) أحمد معوض العلامة محمد إقبال :حیاته وآثارہ الهيئة الصرية العامة للكتابء القاحرق ۱۹۸۰ء؛ ص۹۔ 


تقديم 


المسلمين بعد أن كانوا دائمًا في الصدارة هو بعدهم عن صحيح الدين الاسلامي؛ 
وذكر الحضور بعظم الحضارة الإسلامية التي بقي أثرها واضحًا جليًا في الحضارة 


الأوروبية الحديثة. 


وفي زيارته لاسبانیا عام (۱۳۵۱ه-/ 14۲م( حرص على زيارة المعالم 
الاسلامي وذرف الدمع الغزير أمام جامع قرطبة» متذكرًا - بمشاعر شاعر مؤمن - 
ثمانية قرون من الحضارة الاسلامية العظيمة. والجدير بالذكر أنه رفض الدعوة 
الفرنسية لزيارة مستعمراتها في شمال أفريقياء وأبى أن يصلي في مسجد باريس 
موضحًا أن صلاته ثمن بخس لشهداء طرابلس الشام!'۔ 


وقد نالت مصر إعجاب العلامة إقبال» وقام بزيارته الأولى لها وهو في طريقه 
إلى إنجلترا عام (۱۳۲۳ھ/ ۱۹۰۰م). وبعد حوالي ستة وعشرين عامًا قام بزيارته 
الثانية لمصر عام (۱۳9۰ه/ ۱ءعء وقام بمقابلة العلماء والأدباء ورجال الدولة 
فيها؛ حيث استقبل استقبالاً رسميًا مهيبًا. وقام بزيارة القاهرة والاسکندریةه 
وظل يذكر زيارته هذه إلى مصر في مجالسه حتى آخر أيامه!" . ومن أشعاره التي 
نظمها في مدیح مصر ما قاله في دیوانه «هدیّة الحجاز»: 
رياح البید وافيني وسيري یاب الیل في خفق آثيري 
دي اقول عن غمر فقو دكن السْلْطَان ی بالفقيرة" 
)١(‏ سيد عبد الماجد الغوري ديوان محمد إقبال (الأعمال الكاملة)؛ دار ابن كثير» دمشق, بيروت» ٢۲۰۰م‏ 


ص 770714 . 
(۲) حازم محمد أحمد محفوظ العلامة إقبال في مصر دار البیان: القاھرق ط الثانية ۲۰۰۶م.ص ۳۳. 


الشیماء الدمر داش العقال 


16 1 


وبعد عودة إقبال إلى وطنه في شهر يوليو سنة (۱۹۰۸م / ١۱۳۲ھ)‏ بعد 
أن قضى فی أوروبا ثلاث سنوات لم تغير من أخلاقه شيئًا بل أفادته في التدريب 
على منهج البحث والإلمام بالفلسفة الغربية. وشعر إقبال بأنه خلق للأدب الرفيع 
والشعر البدیعء فأخذ ينظم الشعر ويخط النثر الذي صار فيما بعد کنوژا توارثتها 
الأجيال. وعلى عكس الشعراء والفلاسفة لم يرتق إقبال برجا عاجيّاء بل كان 
وثيق الصلة بأحداث الجتمع الهندي حتى أصبح رئيسًا لحزب العصبة الإسلامية 
في الهند ثم العضو البارز في مؤتمر الله أباد التاريخي عام (1749١ه/‏ ۱۹۳۰م)ء 
حيث نادى بضرورة انفصال المسلمين عن الھندوس ورأى ضرورة تأسيس دولة 
إسلامية» واقترح لها اسم باكستان. وتوفي عام (۷٣۱۳ھ/‏ ۱۹۳۸م) بعد أن ملأ 
الآفاق بشعره البليغ وفلسفته العالیة وقد غنت له أم كلثوم إحدى قصائده» وهي 
«حديث الروح). وبسبب روائعه من الشعر الصوفي استحق بجدارة أن يسمى 
«شاعر الإسلام»!". 


الإطار العام للمرحلة التاريخية التي عاصرها اقبال (١؛٤۱۲۹‏ - ۱۳۵۷ه/ 
۷ - ۱۹۳۸ء) وتجديد الفكر الديني 
عندما ولد العلامة إقبال كانت بلادہ تسمى بالهند البریطانیق أو الراج 


البريطاني» وهو مصطلح سياسي أطلقه الورخون على الحقبة التاريخية التي 


)0( عبد الوهاب عزام: محمد إقيال: سيرته وفلسفته وشعرہ: مطبوعات باکستانء ٤ء‏ ص ۰۳۰ 4 


تقدم 


مش می 


7آ ممسجصسہمجفسمسہسے 


خضعت فیھا مناطق الهند وباکستان وينغلاديش ومیاغار للحكم البريطاني» 
وهي الفترة الممتدة منذ بداية القرن التاسع عشر حتى منتصف القرن العشرين 
اليلادي. وفي اللغة الهندية كلمة «راج» تعني «الحكم»» أي فترة الحكم البريطاني 
في المنطقة حيث كاتت المناطق المستعمرة تمثل دولة واحدة. وانتهى الحكم 
البريطاني في الهند في (۲۸ رمضان ۱۳۰۳ ه/ ۱۵ أغسطس 1947م). وقد 
بدأ الاستعمار البريطاني في شبه الجزيرة الهندية في عام (٤۱۲۷ھ/‏ ۱۸۰۸م). 
وكانت معظم الأراضي التي وقعت في منطقة الهند البريطانية لم تحكم بواسطة 
الإمبراطورية البريطانية بشكل مباشرہ بل كانت ولايات أميرية مستقلة اسميّاء 
حکمت بواسطة الماهاراجا والراجا والثاكورء والنواب الذين وقعوا معاهدات مع 
بريطانيا بشأن سيادتهم» وعرف هذا النظام بالحلف الإضافي. وكانت مستعمرة 
عدن جزءًا من الهند البريطانية أيضًا منذ عام (۸۱۲۵۵/ ۱۸۳۹م)» هذا بالاضافة 
إلى میاغار (عرفت سابقًا باسم بورما) منذ عام (۸۱۳۰۳/ 1685م). استقلت كلتا 
المستعمرتين عن الامبراطورية البريطانية في عام (١٣٥۱۳ھ/‏ ۱۹۳۷م). وحكمت 
أرض الصومال البريطانية بين عامي (۱۳۰۱ - ١٣۱۳ھ‏ / 1884- ۱۸۹۸م) 
وسنغافورة بين عامي (١۱۲۳ھ/‏ ۱۸۱۹م)ء و(٢٤۱۲۸ھ/‏ 18517م)؛ كجزء من 
الهند. بالرغم من أن سريلانكا تقع في شبه الجزيرة الھندیة إلا أنها خکمت 
مباشرة من لندن بخلاف الهند البريطانية . 


(۱) لزید من المعلومات عن أوضاع الهند السياسية والاجتماعية فی الفترة التي عاشها إقبال انظر: أحمد معوض» 
العلامة محمد إقبال : حياته وآثاره مرجع سابق؛ ص۹۳ - ۲۱۹. 


الشيماء الدمرداش العقالى 
EEE‏ م 1۳ 


ومع هذا الزحف الاستعماري على العالم الإسلامي في القرن التاسع عشرء 
دخلت العلوم العقدية الإسلامية في مرحلة حرجة للغایة فقد أحدث الاستعمار 
هزة كبيرة عند معظم المفكرين المسلمين في العالم الممْتَعْمرء وأدرك بعض كبار 
الفکرین في كل هذه البلدان أهمية إعادة التفكير في مسائل الفكر الديني. وكان 
ظهور جمال الدين الأفغاني (۱۲۵6 - ٣۱۳۱ھ/‏ ۱۸۳۸ - ۱۸۹۷م) ومحمد 
عبده (177-1775ه/ ۱۸4۹ - ۱۹۰۵ع) والسيد سيد أحمد خان (۱۲۳۲ - 
۵ ۱۸۱۷ - ۱۸۹۸م)؛ ومن بعدهم محمد اقبال وغيرهم رد فعل لهذه 
الهرّة الشاملة في العالم الاسلامي. وكان لإقبال إنتاج مكثف في فترة أزمة التاريخ 
الهندي ا حدیث: ولاسيما أزمة المسلمين في الهند حيث كانت النخبة السلمة 
قد فقددت السلطة السياسية وأصبحت تتنافس مع النخبة الهندوسية للحصول 
على الوظائف ا حکومیة ومن ثمّ عانت الأقلية السلمة تحدیًا مزدوجًا من طرفين: 
أحدهما فقدان السلطةء وثانيهما تراجع مركزها كأقلية. وكان إقبال على وعي تام 
بحساسية هذا الوضم!''. 


ولا كان إقبال مدرکا لذلك كله فقد كان يعلم با يدور في أذهان الھندوس؛ 
وما یجول في نفوسهم» ورأى أن المسلمين والهندوس لا يمكن أن يسيروا في 
قافلة واحدة» وأن أزمة المسلمين لن تحل إلا بتقسيم شبه القارة الھندیة نظرًا 
للاختلافات البينة بين المسلمين والهندوس» فقام في المؤتمر الذي ترأسه للرابطة 


Asghar Ali Engineer, Iqbal and Reconstruction of Religious Thought in Islam, PUCL (1) 
. Bulletin, June 2004 


تقدم 


19 سے ۱۹ 


الإسلامية في (رجب ١٣۱۳ھ/‏ ديسمبر ۱۹۳۰ع)ء بالاعلان عن وجوب قيام 
دولة خاصة بالمسلمين في شبه القارة الهنديةء في الولايات التى یسکن فيها أغلبية 
مسلمة وهي السند والبنجاب وبلوجستان وإقليم الحدود وکشمیر والبنغال وأن 


(Va 
5 تسمى باكستان‎ 


ورأى إقبال في القائد محمد علي جناح رمرًا لطموح كل المسلمين في شبه 
القارة الهندية والقائد الأوحد الذي يستطيع أن يقودهم لتحقيق هدفهم النشود؛ 
وهو تأسيس دولة خاصة للمسلمين؛ كي يتمكنوا من إقامة شعائر دينهم في حرية 
تامة. أخذ محمد على جناح (۱۲۹۳ - ۷٦۱۳ھ‏ / ۱۸۷۱ - ۱۹4۸م) على عاتقه 
النضال من أجل قيام باكستان» وبعد سبع سنوات من العمل المتواصل ضد 
الهندوس والانجلیز أعلن في السابع والعشرين من شهر رمضان 77١١ه/‏ الرابع 
عشر من شهر أغسطس عام ۱۹6۷م مولد جمهورية باكستان الإسلامية؛ وبهذا 
تحقق حلم إقبال بباکستان وان لم يقدّر له أن یراھا'''۔ 


وتقديرًا لجهود العلامة إقبال خلدت باكستان ذكراه بأن جعلت منه الشاعر 
القومى لھاء كما شيدت أكاديية عظيمة تحمل اسمه» وتختص بدراسات إقبال 
باللغات العالمية الحيةء وافتتحت أقسام علمية كثيرة لدراسات إقبال في كبرى 
)١(‏ محمد حسن الأعظمي» حقائق عن باکستانء الدار القومية للطباعة والنشر القاهرة» ط الأولى» بدون تاريخ 
نشرء ص ۰۳۷ ۸۔ 


(۲) راجا رشيد محمود إقبال قائد أعظم أور باکستان» (أوردو)ء نذير سنز ببلشرن لاعورء ط الأولی» ۱۹۸۷مء 
ص۱۱۳ - ۱۲۲ وص ۰۱۰۲-۱۰۱ 


الشيماء الدمرداش العقالبى 
+۹ ریرج ہرس ی رس خی ,0 ون ا 20 
جامعات باكستان. وتحتفل باكستان حكومة وشعبًا بإحياء ذكراه في التاسع من 


نوغمبر من کل عام؛ ويسمى هذا اليوم بيوم إقبال» وأصبح يوم ميلاده من الأعياد 
القومية في جمهورية باكستان الاسلامیة!". 


ومن أهم الأحداث التاريخية التي أثرت في فكر إقبال عمومًاء وفي كتابه 
«تجديد الفكر الديني 9 الإسلام» على وجه ا خصوص تفكك الخلافة العثمانية» 
و قيام ما سمي بدولة تركيا الحديثة» ما حدث صدامًا بين الأفكار والثقافات 
والمرجعيات في العالم الإسلامي بأسره؛ وذلك حين أرادت تركيا التخلي عن 
هويتها الإسلامية» والانسلاخ عن محيطها الإسلامي» والتنكر لتاريخها وتراٹھا 
وتقاليدهاء واندفعت بقوة نحو أوروبا رغبة في اللحاق بهاء لتكون قطعة منها. وتبنت 
العلمانية مرجعية فكرية وقانونية لھاء وأخذ بعض مثقفي تركيا يبشرون بحماس 
واندفاع بالأفكار والفلسفات الأوروبية» باعتبارها القاعدة الفكرية والمرجعية 
لبناء الدولة ا حدیئة ما جعل العالم الاسلامي ينقسم على نفسه فكريًا وثقافيّاء 
ومع اشتداد الجدل والنقاش حول فكرة الھویة وامتداد هذا الجدل لموضوعات 
وقضايا حساسة وحرجة للغاية مثل الأصول الشرعية والثوابت العقدية ووضع 
المرأة وقوانين الأسرة والأحوال الشخصیة ذلك فضلاً عن ظهور العديد من 
النزعات الجانحة» مثل البابية والبهائية والقديانية وغلاة الصوفية وعلى الجانب 
الآخر ذيوع الفكر الوهابي الجامد المتشدد والانتقائي للمقلدين - تحت اسم 


تقدع 


21 ا ت کک ۳۱ 


السلف - والراغبين عن الأخذ تأسيًا به الحضارة والتمدن بحجة الحفاظ على 
الهوية الاسلامية. 


ولخبرة إقبال بالغرب وجه للغربيين حديئًا یکشف لهم عن زيف ما يسمونه 
بالحضارة الحديثة؛ ويؤكد أنه لو استمرت هذه «الحضارة» تنمو على أساس 
الاستعمار القائم والقومية السائدة» فان أهل الغرب سرعان ما يحرمون من عاطفة 
الحب التي هي الهدف السامي للحياة» وسوف تنمو بذلك أسباب هدم هذه 
الحضارة بغير شك. ومن ثم يحذرهم أن العش الذي يقوم على غصن رقيق لا 
يكون له ثبات» فيقول في (الحرم ١۱۳۲ھ‏ / مارس ۱۹۰۷ءع): «يا أهل الغرب 
إن أرض الله ليست دار تجارة» فإن ذلك الذي يبدو لكم فضة أصيلة سرعان ما 
يتضح أن عياره قليل القيمة؛ ولسوف تنتحر حضارتكم بخنجرهاء لأن عشًا قد 


بنى على غصن خفيف لا خلود أبدي له" . 


وفي ظل هذه الأوضاع والسياقات جاء كتاب إقبال» الذي اعتبر فيه أن 
أبرز ظاهرة في التاريخ الحديث هي السرعة الكبيرة التي ينزع بها المسلمون في 
حياتهم الروحية نحو الغرب والذي يخشاه إقبال هو أن المظهر الخارجي البراق 
للثقافة الأوروبية قد يشل تقدمناء فنعجز عن بلوغ كنه الثقافة الغربية وحقيقتها. 


وقد استوقفت هذه الفكرة نظر بعض المفكرين الذين عاصروا إقبالاء أو الذين 


ےم 5 8 
)۱( محمد إقبال» انك دراه 51/7لام. ص۱٤۱‏ . عن : أحمد معوض» العلامة محمد اقبال : حياته وأثاره» مرجع 


سابقء ص٥٤.‏ 


الشیماء الدمر داش العقالٍ 


۲ سکیٹ 22 


جاؤوا من بعده. وحاول المستشرق البريطاني هاملتون جیب (۱۳۱۳ ۱۳۹۱ھ / 
6 - ۱۹۷۱)) تحليل أفكار إقبال في تجديد الفكر الديني» فى إطار بحثه 
عن التأثيرات الغربية في تشكيل الروح العصرية في الفكر الإسلامي والعالم 
الإسلامي» وذلك 5 كتابه «الاتجاهات الحديثة في الإسلام+!''. 


فكر وفلسفة إقبال 


من أجل دراسة فكر وفلسفة إقبال عم إنشاء مركز «دراسات إقبال» أو 
«إقباليات» في باكستان» حيث تقرر أن تكون لها كراسي خاصة في بعض جامعات 
باکستانء وكذلك قيام جماعة من صفوة المتخصصين في العالم في دراسة إقبال 
تام «اللجنة الدولية لدراسات إقبال» وقد مثلها عن اللغة العربية د. أحمد 
معوص. 

تأر إقبال تارا شديدًا بالشاعر الفارسي جلال الدین الرومي ٩۰۳(‏ - 
(pV - ٣ ۱‏ وخاصة عمله الرائع «الثنوي العنوي» الذي 
كتبه جلال الدين الرومي في ثورة وجدانية شديدة الغضب ضد الموجة العقلية 


الااغريقية» التی اجتاحت العالم الإسلامى ا عصره. وق عمله العظيم هذا 

(١)‏ مالك بن نبي؛ وجهة العالم الإسلامي. ترجمة: عبد الصبور شاهین دار الفكر دمشق - سورياء م 
ص 1۳. 

(۲) الرومي: هو محمد بن محمد بن حسين بهاء الدين البلخيء وعرف بولانا جلال الدين الرومي لانه قضى 
معظم حياته لدی سلاجقة الروم (في تركيا ا حالیة)ء وکان أديبًا ومنظرا قانونيًا صوفي النزعة. انظر: غلامرضا 
عمرانی؛ گزیده داستانهاي مثنويء (فارسي)» جاب سوم ۱۳۸۲ ه کتابخانه ملي إيران» ص ۰۱۲ ۱۳. 


تقدم 
۳۳ 


3 2 سر تس شس شر و وميعير و عاد سلا تعس 


انتصر للإيمان والوجدان انتصارًا قويًا. وفي ظل الموجة الأوروبية العاتية التي 
اجتاحت العقل المسلم في عصر إقبال» وجد نفسه يستخدم نفس أدوات الرومي 
في مواجهتها؛ فقد استخدم الإيمان والروح والوجدان في مواجهة هذا الغزو المادي 
العنيف . ولم يزل إقبال يعترف بفضل الرومي في كثير من أشعاره» فنجده يقول : 
«قد سحر عقلك سحر الافرنج فليس لك دواء إلا لوعة قلب الرومي» وحرارة 
إيمانه» لقد استنار بصري بنوره؛ ووسع صدري بحرًا من العلوم». وفي بيت آخر 
يقول «لم ينهض رومي آخر من ربوع العجم مع أن أرض إيران لا تزال على 
طبیعتھاء ولا تزال تبريز كما کانت إلا أن إقبالاً لیس قانطا من تربته: فإذا سقيتها 
بالدموع أنبتت نبانًا حسئاء وآتت محصولاً عظیمًاہ'''۔ وكان إقبال دائم الاعتراف 
للرومي بالإمامة في مواضع كثيرة من كتبه. ولا نظم منظومته الخالدة «جاويد نامه» 
رسالة الخلود وقص فيها سفره في الأفلاك السبع جعل جلال الدين دليله في 
هذا السفر. 


محمد إقبال فكره المتميز الذي تفرد به ويدور حول الذات؛ التي هي 
منشأ كل شي» ويسميها إقبال في آعماله «خودي»» وتعني النفس بالفارسية 
وترجمها إقبال نفسه إلى الإنجليزية 8:10 وأحيانًا ۳0». وهذه الذات نفسها هي 
التي تبدع الحياةء وهي نقيض الوت. والذاتية في نظر إقبال هي جوهر الكون 
وأساس نظامه وسر الحياة فی وهذه الذاتية تحيا من تخليق المقاصد وتوليد 


(۱) سيد عبد الماجد الغوري» محمد إقبال (الأعمال الكاملة)؛ مرجع سابقء ص١4‏ - 47 


الشيماء الدمرداش العقالی 


24 ۲٤ 


الآمال. وقد كان إقبال کثیر الشغف بعرفة النفسء ويرى أن العبد يسمو بها 
إلى درجة اللوك بل يعلو بها إذا كان جريئًا مقدامًا فوق اللوك يقول في قصيدته 
الشهيرة بال جبريل (جناح جبريل) «إن الإنسان إذا عرف نفسه بفضل الحب 
الصادق .. وقسك بآداب هذه العرفة .. تکشفت على هذا المملوك أسرار الملوك 
.. إن هذا الفقير الذي هو آسد من أسود الله أفضل من أكبر ملوك العالم». 

وكانت هناك ردود فعل مختلفة حول فلسفة إقبال «الذاتية»» فقد تحمس 
لها البعض» بينما عارضها البعض الآخرء واتهموه بأته مستوردها من الغرب. 
وبدأ البعض منهم في تأصيل عناصرهاء ورد هذه العناصر إلى الفلاسفة والمفكرين 
في الغرب. ومن الواضح أن هذه الاتهامات كانت شديدة التأثير على إقبالء 
فنراه ينبري للرد عليهاء في عصبية تارف وفي هدوء علمي تارة أخرى. ويؤكد 
د.أحمد معوض على أن إقبال لم يجد أية غضاضة في الأخذ من الفكر العالمي 
شرقه وغربه» فقد اتسع اطلاعه لكثير من علوم الأولين والمتأخرين!". 

ورأى إقبال الحضارة الأوروبية مادية لا روح فيهاء ولطالما اشتد في انتقادها 
في کتاباته» كما رأى الضرورة مُلِحُة إلى لم شمل الأمة الإسلامية» وشعر بصدمة 
كبيرة لسقوط الخلافة العثمانية بعد الحرب العالمية الأولى» ومن هنا جاء مفهوم 
الذات عند إقبال ليدفعها إلى مغالبة الشعور بالقنوط عند الّخبة اللسلمة ومنحها 


)١(‏ المرجع السابق ص٦٦‏ - ۱۔ 
(۲) أحمد معوض» العلامة محمد إقبال : حياته وآثارہ مرجع صابقء ص۳۲۴. 


25 زجب وت ا سد LE‏ :۳8۰ 


الشعور باحترام الذات وتولید طاقة الوعي فیما بین أعضائها. وظل يدعو طيلة 
حياته إلى وحدة كبرى» تعید مجد الحضارة الاسلامية؛ لأنها حضارة قائمة على 
روحانية الشرق التي تهدي إلى الدین القوي . وظل إقبال طيلة حياته ناقمّا على 
فكرة القومية والتقسیمات العرقية بين السلمین؛ ولذلك نجد لدیه العدید من 
الکتابات والآشعار حول رفض هذه الفكرة فیقول في منظومته الأردية الشهيرة 
«ظهور الاسلام» ضمن دیوانه صَلْصّلَة ابخرس": 
وَمَصْدَرُ فظره الاشلام حَمَا ویزغتها کل ایی 
إِحَاءٌ یَنظمُ الاقطاز عقدًا وِيَحْتَضِنُ الخلائقَ أجمَعینا 
وَحَطْمَ هذه الاشتام طرّا مِنَ الألْوَانِ فيها وَالدّمَاء 
لتبقى الله یه أَصْلاً لاك في اثیتاب وَانْتِماء 
خاطب إقبال العرب خاصة والمسلمين عامة قائلاً لهم: «إنكم الآن 
تجتازون أدق مرحلة» وتمرون بأصعب دور في حياتكم السیاسیة فعليكم أن تحتفظوا 
بالارتباط الشامل والاتحاد القوي في العزائم والجهود. وفي الوسائل والغايات. إنني 
لا أستطيع أن أخفي عنكم شعوري بأنكم في سبيل تدارك هذه ا حال الخطرة لابد 
أن تناضلوا في كفاح الحرية. ولا سبيل إلى محاولة أخيرة لکسب سياسي إلا حيث 
تكون العزائم عزمًا واحدّاء والقلوب المتباعدة قلبًا واحدًا. وأن تتركز مشاعركم 
حول مطلب لا تختلفون عليه. نکم تستطيعون ذلك» وبالقوة إن شاء الله يوم 


(۱) أمجد سيد أحمدء إبراهيم محمد إبراهيم» شاعر الشرق محمد إقبال؛ (دون دار نشر)ء ۱۹۹۷م» ط الاولی» 
ص۹6 


الشیماء الدمرداش العقال 


26 سمش امام شي سسا‎ ۲٢ 


تتحررون من القيود النفسیة وحين تضعون أعمالكم الفردية والاجتماعية في 


ميزان ما تنشدونه من أهداف عالية ومثل رفیعةہ'''. 


وفي رسالة من إقبال إلى العرب يدعوهم إلى التعاون لحل مشكلة 
فلسطين - التي كانت في طليعة اهتمامه, وقد زارها عن طريق مصر - قال فيها: 
سن الواجب أن ينتبه العربء إلى أنهم لا یستطیعون الاعتماد على من لا يلك 
الکفاءة والقدرة للوصول إلى رأي حول قضية فلسطین بحرية فكر واستقلال 
ضمیر فكل مايقرره العرب. لابد أن يقرروه معتمدين على أنفسهم» بعد دراسة 
كاملة للمشكلة التي یواجهونها». 


وظل إقبال ينشد الوحدة الاسلامية التي كانت من أهم أهدافه والتي 

سعى إليها سعیّا حثيئًاء ودعا لها سواء فی أعماله الشعرية أوالنثرية. ونجد رؤيته 
الفلسفية للفكر الإسلامي الصحيح في كتابه «تجديد الفكر الديني في الاسلام» 
الذي يبرز فيه الأفكار الإسلامية الوسطية الصحيحة المحفزة على التجديد 
وا خروج من قوقعة الأنظمة الفاسدة التي أفسدت التاريخ الاسلامي ومحاولة 
التنقيب عن الأفكار الصحيحة في هذا الدين العظيم ليعيد بناءه من جديد. 
وفي هذا الكتاب أيضا يفضح زيف الأفكار الغربیک وضعفها مقابل الأفكار 
)١(‏ من خطبة إقبال في الحفل السنوي للرابطة الإسلامية في مدينة «الله آبادہ عام ۱۹۳۰م. انظر: نص الخطبة 
في ص۳۷ وما بعدها من الکتاب الوثائقي الذي أعده محمد برويز عبد الرحيم بمناسبة ذكرى میلاد إقبال» 


. وأصدرته السفارة الباكستانية في دمشق ۱۹۸۵م. 
(۲) حازم محمد أحمد محفوظ العلامة إقبال في مصر مرجع سابق» ص۳۹ - 47 


تقديم 


27 مسا سس سم تت 7 ےہ 8 0[ 20110101 ¥ 


الإسلامية الصحيحة البناءة» القادرة على ضبط ميزان الكون إذا اتبعت على 


وبرغم أن الشرق كان متخلفًا والغرب متقدمّاه لکن هذا الغرب في نظر 
اقبال وان كان زاخر! بار كة الا أنه مجرد من البادی الخلقية الأضيلة فقير ال 
الحب والاایان. سخر الطبيعة لأغراضه»ء ولکنه أخفق فی محو البوس الانساني. 
لذلك رغب إقبال في أن یجمع الشرق بين ا حب والعقل . ولکن هل هذا مكن 
دون تهيئة فكرية لمواجهة حديد الغرب ورصاصه ولؤمه ودخانه؟ لابد من العشق 
إذن .. فما العشق؟ إنه الطاقة التي تحطم القيودء فإذا عشقت مقصدًا قنيته» فان 
غيره لا يرضيك ولا يقنعك. عليك أن تعد العدة من أجل تحقيق هذا المقصد. 
لکن حرب العدو الخارجي لا تقل شأنًا عن حرب العدو الكامن في نفس كل 
إنسان» بل إن حرب الهوى والتشتت والنزعات الفاسدة في نفس الفرد تؤدي إلى 
توحد النفوس وسيادة النظام» ما یجعل التغلب على العدو الخارجي سهللا(. 

وكما رأى إقبال زيف الحضارة الغربية وسطحيتهاء رأى زيف الحضارة 
الهندوسيةء وظل طوال حياته في محاولات دائمة لاظهار زيفهماء والمقارنة بينهما 
وبين الحضارة الإسلامية العظیمة فتحدث عن القوميات والنظام الجمهوري 
والاشتراكية والرأسمالیة والسياسة الغربية اللادينية في تحليل فلسفي رائع» 


(۱) عبد الكريم اليافيء محمد إقبال فیلسوف الذات وشاعر العشق» مجلة التراث العربي» دمشق - سورياء 
العدد٣۲ء‏ نیسان ۱۹۸۲ء ص ۱۰ - ۰۱6 


الشيماء الدمرداش العقالى 
۸ ۲ کی هی تس سس رسای ی وا و و و SERA‏ سکنجسک ۱] 8 2 


سواء في کتاباته النثرية - كما سیتضح في کتابه تجدید الفکر الديني الذي نحن 


ولاقبال نظرة متميزة نحو المرأة» ویری أن الاسلام قد کرمها ووضعها في 
مکانة عالیة ویدعو المرأة السلمة لعرفة حقوقها التي کفلها لها الإسلام؛ وینتقد 
الحرية الزائفة للمرأة في الغرب. فیقول في دیوانه ضرب كليم (شريعة موسی): 
«إنني أعتقد في يقين أن حرية المرأة سم يقدم على شاكلة نبات السكر». ويقول 
آیضا عن فساد العلاقات في الغرب بين الرجل والمرأة: «أناما شاهدت الفرق بين 
الرجل والمرأة في الغرب . ذلك جالس فی الخلوة» وتلك جالسة في الخلوة». ويشير 
إلى ما نتج عن هذا الفساد الأخلاقي مستهجنًا: «هل هذا هو سمو المجتمع لدى 
الغرب. فالرجل بلا عملء والمرأة خالية الحضن من الأطفال»۳. 


ويؤكد إقبال على أن تعظيم شأن الأم من 6 الاسلام وقواعده وأن 
السلم الذي لا يعطي الأمومة حقها هو ناقص الإيمان. ويبين فضل الأم في 
الإسلام فيقول: «إن السلم الذي لا يقدر المرأة قدرهاء لم ينل نصيبًا من حكمة 
القرآن. إن الأمومة رحمة: ولها إلى النبوة نسبة وإنها لكاتبة سيرة الأمة. ومن 
يفكر في لفظ الأمة والأم تبين له دقائق الحكم» وقد قال سيد الكائنات: دا جنة 


.51١ حازم محمد أحمد محفوظ العلامة إقبال في مصر, مرجع سابقء ص60‎ )١( 


تقديم 
ک a E‏ 


29 ممع و ت ةا ني سعد 


تحت أقدام الأمهات». إن الأم من صلة الأرحام, والحياة بدونها لا تبلغ المرام. 


وبالأمومة تسیر الحياة سيرهاء وتجلو أسرارھاہ'''. 


وله نظرة خاصة لنظام الأسرة في الاسلام» حيث يرى إن النظام الإلهي 
كما جاء في القرآن الكريم من تحديد حقوق وواجبات كل فرد في الأسرة هو أفضل 
نظام على الاطلاق ومن ثم فقد انتقد الكتاب العلمانیین في تركيا وغيرها عن 
أرادوا تشويه هذا النظام» فيرد على الشاعر التركي القائل بالمساواة بين الرجل 
والمرأة في مسائل الميراث والطلاق ويرى أنه لا يفهم المعنى الاقتصادي لقاعدة 
التوريث الإلهية» وأن هذه القاعدة تضع على عاتق کل فرد من أفراد الأسرة 
مسؤولية مقابل ما يأخذه من حقوق . وعلى هذا فإن ما على الرجل من مسؤولية 
يفوق ما على المرأة في نظر الشريعة الإسلامية؛ ولهذا فإن الشريعة أعطت الرجل 
ما يجعله يستطيع حمل مسؤولية القوامة. 


وقد حَمَلَ إقبال قضية التجديد على عاتقه. وبداً یحدد لنا موقفه من قضایا 
عديدة تدور حول التجدید. مثل: قضیة الصلة بين العقل والعاطفة وقضية 
الأصالة والعاصرة وقضية موقفنا إزاء ثقافة الغربء وماذا هکن أن یؤخذ أو يترك 
من تراث الماضي؟ وغيرها من القضايا التي تواجه الفكر الإسلامي في الثقافة 
المعاصرة. ولا غرو في أن هم قبال الأكبر كان يرتكز على تجديد مفهوم التصوف» 
حيث يرى أن فناء ومحو وانعزال الصوفية ليس من الإسلام في شيء وذلك أن 


)۱ عبد الوهاب عزام» محمد إقبال سيرته وفلسفته وشعره» مرجع سابق» ص ۰۱۰۸ 


الشيماء الدمرداش العقالى 
۳۰ سس 30 
دائم» وهو موجود من الأزل وال الأبد» ومن ثم يجب علی الصوفية طرح رداء 
التنسك وارتداء عباءة العلماء الجاهدین. 


كما يرد إلى إقبال تأسيس النزعة «الثیوصوفیة»"" في الفكر الإسلامي 
المعاصر؛ حيث قام بتحویل التصوف التقليدي إلى تصوف عملي» حيث جمع 
بين التجريد والتجريب في الوصول إلى معرفة ا حق. وجعل البحث العلمي 
متصلاًبالفهوم الصوفی البناء من حيث صحوة الذات الإنسانية والارتقاء بھا۔ 


وكما كان لإقبال مذهب خاص في الفنونء كان أيضًا له منهج تجديدي 
فيهاء حيث يرى أنها جزء لا يتجزأ من عبادة الله سبحانه وتعالى. ويرى أن قمة 
الفن أن يتخلق الإنسان بأخلاق اللہ فيقول في مقدمته لديوان تغالب المصوّر»: 
«إذا نظرنا في تاريخ الثقافة الاسلامية فرأيي أن الفنون الإسلاميةء فيما عدا 
العمارة (الموسيقى والتصوير بل الشعر) نا تولدء أعني الفن الذي يقصد إلى أن 
يتخلق الإنسان بأخلاق الله. والذي ید الإنسان بإلهام لاينقطع (أجر غير عنون) 
ثم يحقق له خلافة الله في الأرض». وفي ديوانه «زبور العجم» منظومة طويلة بين 
فيها إقبال أثر الحرية والعبودية في الفنون؛ ووصل الفن بقلب الانسان وروحه بل 


(۱) تتكون فالٹیوصوفیةہ من كلمتين هما: اثيوه بمعنى ال و «صوفية» بمعنى الحكمة. وهو اصطلاح يطلق 
علی التصوف العملي وهو منخى من مناحي فلسفة الدين. اتظر: عصمت نصا الصراع الثقافي والحوار 
الحضاري في فلسفة محمد إِقبالء دار الهدايةء القاهرق ط الثالثة ۲۰۰۸م» ص84 


1 3 مش صم سوس ری ممص وخ یر وی کیہ جو مرو و توچ یہ بور ع مسجم يعمس na‏ بسحي م مسن عرصم بم وما ص سح دس هوجو موی مات ۱ ۳ 


وصله بالل تعالی؛ اٍذ جعل الفنان الحق هو الذي يسمو بنفسه مخاولاً أن زتصف 
بصفات اللہ'''. ويؤكد أن الفن له أهداف نبيلة وغايات سامية فهو يقوي ذاتية 
الفرد والمجتمع على سس سليمة. ويتحدث عن نوع منفرد من الرقص؛ وهو رقص 
الروح» الذي يقصد به الاهتمام بعبادة اللہ والارتقاء بالروح في ملكوته كق في 
نوع من الرياضة الصوفیة الراقية؛ فيقول في ديوانه «ضرب کلیم؛''': 

42 قرب رَفْصّا بجوم رفص الرُوح من صرب كليم 

وقد حاول إقبال أن يعالج هذه القضايا في كثير من دواوينه ورسائله وكتبه 
وأهمها في هذا المجال كتابه «تجديد الفكر الديني في الااسلام » الذي نحن بصدد 
تقديمه للقارئ في السطور المقبلة بإذن الله. 


ينبغي علينا الإشارة إلى أن مكتبة الإسكندرية تقدم هنا ترجمة جديدة 
لکتاب محمد إقبال «تجدید الفكر الديني في الاسلام» The Reconstruction of‏ 
Thought in Ilam‏ دہ نعزام 8 قام بها الأستاذ الدکتور محمد يوسف عدس» وجاءت 
أقرب شكلاً وروخا ونضًا من الترجمة السابقة والوحيدة للغة العربية للكتاب» 
والتي قام بها الأستاذ عباس محمود في منتصف الخمسينيات من القرن 


)۱ عبد الوهاب عزام: محمد إقبال سيرته وفلسفته وشعره؛ مرجع سابق؛ ص ۰۱4۷ ۱4۸ 
0( خليل الرحمن عبد الرحمن» محمد إقبال وموقفه من الحضارة الغربيّة رسالة مقدمة لنيل درجة الد کتوراه» 
دار حرای مكة المكرمة ۸ ص٣۳۱۔‏ 
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الماضي» حيث آدمج عباس محمود الفصل الرابع من الکتاب بعنوان «الذات 
الانسانية - حریته وخلوده» مع الفصل الثالث بعنوان «الالوهية ومعنی الصلاةه 
مع حذف أجزاء منه. إلى جاتب ملاحظات أخرى بخصوص دقة الترجمة وعدم 
اتساقها مع روح النص الأصلي للکتاب وقلسفته. 


والجدير بالذ کر أن الد کتور محمد یوسف عدس قد آثری الترجمة العربية 
بالکثیر من الهوامش واخواشي التي توضح العنی» وتزین الترجمة» وتسهل 
على القاری غير التخصص فهم العاني الفلسفية العميقة التی یحتویها الکتاب. 


الأفكار الأساسية للکتاب 


كان الفیلسوف الشاعر في هم دائم» وحزن مستمر؛ ما آل إليه آمر السلمین 
في الفکر والعمل ؛ ما جعله يلقي محاضرات بناءة وقيمة حول العقيدة والفلسفة 
لتکون جرس إنذار للشباب السلم البهور بالغرب الادي الخالي من الروحانیات» 
والتي براها إقبال عصب الدین. وکان إقبال - كما یوضح الد کتور عبد الوهاب 
عزام (۱۳۱۱ - ۱۳۷۹ھ/ ۱۸۹6 - ۱۹9۹م) - يريد أن یعنون الحاضرات 
«الاسلام كما آفهمه» ثم سمّاها الاسم الذي شاعت به. ويشير الد کتور عزام 
إلى أن إقبال كان بصدد إعداد کتاب واف في التشریع الاسلامي, الا أنه قد وافته 
المنية قبل أن يخرج هذا الكتاب لانور . 


)۱( عبد الوهاب عزام» محمد إقبال صيرته وفلسفته وشعره مرجع سابق» ص۰۱۱ 


و س مه ی سب 22 ۳۳ 


ویعد کتاب «تجدید الفکر الديني في الاسلام» من أهم الکتب النهضوية 
التي تهتم بإيقاظ السلمین من غفوتهم. وتنبیههم إلى عمق دينهم وعظمة 
حضارتهم. وتعد الفكرة الأساسية للکتاب هي الارتقاء بالذات الإنسانية» 
والعمل على وصلها بالعرفة ا حق. ویطرح [قبال الثوابت الاسلامية مقارنة 
متغیرات العصر من فلسفات غربية ونظریات شرقية ويؤكد على مفهوم الأمة 
ونقد العصبية القومية؛ وینزع [قبال بين طیّات کتابه إلى نقد الغرب الادي الخالي 
من الروح واظهار عظمة الاسلام الداعي إلى سمو النفس واعلاء شأن الذات. 


ويشتمل كتاب «تجديد الفكر الديني في الاسلام» على سبع محاضرات 
ألقاها إقبال بين عامي ۱۳٣۷(‏ - ١٣٣۱ھ‏ / ۱۹۲۸ - ۱۹۳۰ع)ء بناء على طلب 
«الجمعية الإسلامية بمدراس» لإلقاء سلسلة من المحاضرات عن الإسلام: وألقاها 
في كل من مدراس وحيدرأباد» وعليكرة. وقد بدأها إقبال في (أواخر ديسمبر 
۸ء( رجب ۷٣۱۳ھ)‏ بإلقاء ثلاث محاضرات في مدراس. وكتبت صحيفة 
تاميل نادو سف انسه7 اليومية في مدراس تعليقًا على كثرة عدد الحاضرين 
لمحاضرات إقبال وتنوع مشاربھمء قالت فيه: «تصور كيف تجمع عدد غفير من 
الهندوس والمسلمين في قاعة ( كركهلي) 00821 دراس يوم السبت ۲6 رجب 
۷ ه/ الخامس من هذا الشهر (يناير مم ) لسماع حديث السير محمد 
إقبال» عضو الجلس التشريعي المركزيء وكيف أنه على الرغم من أن الحديث 
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كان مقررًا له الساعة السادسة والربع مسا إلا أن القاعة قد اکتظت عن آخرها 
قبل الوعد القرر»(". 


ویدعو إقبال في هذه الحاضرات إلى ضرورة مراقبة تطور الفکر الانساني 
والوقوف منه موقف النقد والتمحیص؛ حيث إن التفکیر الفلسفي ليس له حد 
للوقوف عند فهو في حالة حرالك دائم وتجدد مستمر فکلما تقدمت العرفة 
فتحت مسالك لفکر جدید. ویوضح إقبال في هذه الحاضرات أن القرآن الكريم 
کتاب یعنی بالعمل آکثر ما یعنی بالنظرہ ویری أن الاسلام قد سبق الفلسفات 
العاصرة في الدعوة إلى التفکیر الواقعي» ویری أن المذاهب الصوفية الصحيحة 
قد عملت عملاً جيدًا في تكييف التجربة الدينية في الاسلام وینتقد من ناحية 
أخرى الاتجاه الصوفي التشدد العاجز عن قبول أي إلهام جدید. 


وبالرغم من تنوع واختلاف عناوین الحاضرات فانها جميعًا تهدف إلى 
الارتقاء بالذات الانسانية» والسمو بها حتی تصل إلى قمة الإيمان والعرفة بالله. 
وكان الحور الرئيسي لها هو «ٍعادة بناء الفلسفة الدينية الاسلامية بناءً جدیذا 
محافظا على روحها الأصيلة من ناحیق ومسترشدًا بأحدث التطورات في مختلف 


ميادين العرفة الانسانية من ناحية أخرى». 


)۱ أحمد معوض» العلامة محمد إقبال: حياته وآثاره» مرجع صایق» ص۲٦‏ . 


35 فش ورن 


ویعتمد إقبال في محاضراته الفلسفية الشائقة على ضرب الأمثلة من 
کل أطياف العلم والعلماء لاثبات وجهة نظره. ما يدل على إبحاره التعمق في 
آغوار العلوم الفلسفية والكلامية» ویقوم بقارنتها بآيات القرآن الكري» والتدلیل 
علی شمولية العلم القرآني مقارنة بالعلوم الانسانية الختلفة. وینتقد کل علماء 
السلمین الذین اعتمدوا في علمهم على النظریات الوضعية فقط دون العودة 
لصحیح الدین الاسلامي وفهم آیات القرآن في مقاصدها الشرعية. ولا يمل 
إقبال في جمیع الحاضرات من توضیح تضارب العلم الانساني واظهار نقد 
العلماء بعضهم البعض» بل وتکفیر بعضهم البعض في كثير من الأحيان. 
ویقوم في محاضراته بعقد الوازنة تلو الأخرى بين الفلسفة التي يراها اقبال نظرة 
عقلية للأشياء غير مکتملة الوضوح» وبين التجربة الدينية التي هي علم شامل 
ومحسوس ومتکامل . 

ولا یفوتنا توضیح أن اقبال قد التزم في خطابه بوسطية الاسلام التي 
تنأی عن الافراط والتفریط؛ فقد سعی إلى إحياء القيم الاسلامية عن طریق 
نقد الوروث واقتباس ما ینفع السلمین من الحضارة الغربية بالقذر الذي لا 
یتعارض مع الثابت العقدي. ویبدو ذلك بوضوح في رفضه جمود الفکر الوهابي 
وثورة جمال الدین الأفغاني وآبي الأعلى الودودي (۱۳۲۱ - ۱۳۹۹ھ/ ۱۹۰۳- 
م وکذا في دعوته للوحدة الاسلامية القائمة على وحدة الکیانات أو 
الا تحاد الکونفدرالي الذي يحتفظ بالهوية الاسلامية مع انتمائاته الوطنية» وکذا 
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في مفهومه لعالمية اللإسلام التي تعني عنده الدستور العام الشاملء الذي يمكن 
تطبيقه على الجنس البشري دون أدنى تفرقة في الجنس أو اللّة أو المذهب؛ 
فالإسلام أرحب من تلك القوانين الوضعية والمشروعات الفلسفية التي كانت 
تنشد التعاون الدولي والسلام العالمي. 


وإذا ما انتقلنا إلى بنية الكتاب بالتعرف على القضايا التى ناقشتها 
الحاضرات. فسوف نجدھا على النحو التالي: 


)١(‏ المعرفة والتجربة الدینیة۱ 


يدعو إقبال إلى ممارسة التجربة الدينية في سبيل المعرفة ا حقة ومن أجل 
سمو الروح» ويبحث إقبال في طبيعة الكون الذي نعيش فيه» من حيث تركيبه 
ومكاننا منه» ونوع السلوك الذي يتفق وهذا المكان. وبالرغم من أنها مسائل 
مشتركة بين الدين والفلسفة والشعر العالي الرفیع» فان إقبال يوضح أن الدين 
أبلغ وأسمى من أرقى دروب الشعر حيث إنه يتخطى الفرد إلى الجماعة» ويرى 
أن الدين أقوى حُجة من الفلسفة التي هي روح البحث ا حر والتي يكن أن 
تؤدي بالانسان إلى بلوغ الحقيقة ونقيضها معا في حین أن الدين يهدي إلى سبيل 
الرشاد. ويؤكد إقبال أن جوهر الدين هو الايمان» والايمان كالطائر یعرف طريقه 


ال خالی من المعالم. ويرى إقبال أن الدين في حقيقته يشبه رضا النفس عن علم 


)0( محمد اقبال تجدید الفكر الديني في الاسلای الطبعة اخالیف ص۱۳ - ۳. 


تقدم 


۳۷ 37 


ومعرفت ويرى أن وظيفة الدين أهم من وظيفة البادی العلمية المسلم بهاء ویدلل 
على رأيه بأن الرسول الأكرم ی دعا الله تعالمى قائلاً: «اللهم... اهدني لما اختلفت 
فيه من الحق باذنك». 


ويؤكد إقبال أن هدف الدين هو تشكيل حياة الانسان ال مرّانية والبرّانية 
وهدايتهاء وينتقد إقبال الفكر اليوناني القدي» ويرى أن عمالقة الفلسفة اليونانية 
مثل سقراط ٦۷٤(‏ - ۳۹۹ ق.م) وتلميذه أفلاطون (4۲۷ - ۳٤۷‏ ق.م) قصر 
تفكيرهم على عالم الإنسان وحده ما أنتج عنهم علمًا قاصرًا غير متکامل ؛ حيث 
إنهم رأوا أن معرفة الإنسان معرفة حقة تكون بالنظر في الإنسان نفسه؛ وليس في 
عالم النبات والهوام والنجوم» وهذا مخالف لروح القرآن الكري» الذي يدعو إلى 
النظر في هذه الأشياء التي هي آيات ودلائل على قدرة ال خالق - سبحانه وتعا ی - 
في خلق عالم متکامل. وعلى هذا فإن روح القرآن تتعارض مع تعاليم الفلسفة 
القدیة وهذا شيء لم يدركه علماء الاسلام الأوائل الذين قرؤوا الكتاب على 
ضوء الفكر اليوناني القدعء وبدأ علماء الإسلام في العصر الحديث إدراكه 
ولكن ليس بصورة كاملة حتى الآن. 

ويرى إقبال أن التفكير الديني في الإسلام قد أصيب بالعجز في الخمسة 


القرون الأخيرة» بالرغم من أنه كان مصدر الوحي للفكر الأوروبي من قبل . 
ويرى أنه ليس هناك غضاضة في أن ييل السلمون إلى الحضارة الغربية الحديثة» 


(١)‏ رواه الامام أحمد في مسندہ. 
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التي ما هي الا ازدهار لبعض الجحوانب العقلية في الاسلام. وأن العضلة التي 
واجهها الاسلام هي الصراع مابین الدین والحضارة؛ وما بینهما في نفس الوقت 
من تجاذب» ویری أن النصرانية قد واجهت نفس هذه العضلة مع الحضارة من 


صراع وتجاذب ۰ 


ويؤمن إقبال بأن الهدف الرئيسي للقرآن هو أن يوقظ في نفس الانسان 
شعورًا أسمى با بينه وبين ا خالق وبين الكون من علاقات متشابکة وأن بعض 
الفرق الإسلامية قد أخفقت في إدراك هذه الحقيقة عن الإسلام؛ وأن بعض 
المفكرين المسلمين لم يقدروا الدین حق قدره» فيرى أن الأشاعرة في جملتها 
حركة لاغاية لها إلا الدفاع عن رأي الفكر السلفي بأسلحة من المنطق اليوناني. 
أما المعتزلة فقد قصروا إدراكهم للدين على مجموعة من العقائد العقلية» 
متجاهلين أنه يحوي حقائق إعانية حيوية بجانب البراهين العقلية. ومن ناحية 
أخرى ينتقد إقبال الغزالي (۵۰0 -۸۵4۰/ ۱۰۵۸ - ۱۱۱۱ع) الذي أقام الدين 
على دعائم من التشكيك في قدرة العقل والفلسفة على بلوغ ا حقائق العلویق 
التي لا يصل إليها إلا الواصل المريد صاحب العرفان بحدسه وليس بعقله, 
والتي يراها إقبال دعائم غير مأمونة العواقب على الدينء ولا تسوغها روح القرآن 
كل التسويغ . وينتقد إقبال من ناحية أخرى أبن رشد (۰۲۰ - 96هه/ ۱٢٢١‏ - 
۸ھ) الذي هو من أكبر خصوم الغزالي» ومن المدافعين عن الفلسفة اليونانية 
القديةء والذي تأثر بأرسطو (۳۸6 - ۳۲۲ ق.م) فاصطنع الذهب القائل بخلود 


و ات ی ا یب خ<. ۲۹ 


العقل الفعال. فألبس مفهوم الربوبية في الاسلام رداء من الفاهیم الفلسفية التي 
تتعارض في بعض الواضع مع صحیح النقول» على الرغم من اتفاقه مع ابن رشد 
على أن هناك اتصالاً فعالاً بين الحكمة النقلية والحكمة العقلیة بدون مزج أو 
مخالطة. 


ومع الاقرار بحقيقة أن القرآن يوقظ في النفس شعورًا سامیّاء فإن إقبال يدعو 
إلى إدراك الوعي الصوئی بل يدعو كل المسلمين إلى بمارسة التجربة الروحية التي 
يمارسها التصوفة والتي من شأنها أن تصفو بالنفس الإنسانية» والتي يراها إقبال 
روح الدين. ويرى أنها تجربة تصل إلى النفس مباشرةء وهي في جوهرها حالة من 
حالات الشعورہ لها ناحية حدسیة لا يكن كشف محتوياتها للغير إلا في صورة 
حكم» ولضمان صدق هذا الحكم هناك براهين لاثباته: !ما البرهان العقلي وهذا 
ما يستخدمه الفيلسوف للتفسير النقدي لأي شيء مجرد من مسلمات التجربة 
الإنسانية؛ وإما البرهان العملي الذي يحكم على هذه الحقيقة باعتبار ثمراتها 
ونتائجها. 


ویعرف إقبال الخصائص الجوهرية للتجربة الدينية أو الصوفية بأنها تصل 
إلى النفس مباشرة» بالرغم من آنها لاتختلف عن كل التجارب الإنسانية 
الأخرى. وهي کل لايقبل التحلیل وأن ا حالة الصوفية عند المريد هي لحظة 
من الاتصال الوثیق بذات أخرى فريدة سامية» تفنی فیها الشخصية ا لخاصة 
للمرید فناءٌ موقوئاه ولا يمكن أن تعد عزلة في تيه الذاتية ا خالصة وأن العرفة 
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الصوفية معرفة مباشرة لايمكن نقلها لإنسان آخر؛ فهي آقرب إلى الشعور منها 
إلى العقلء وأخيرًا فإن تجربة اتصال الرید بالذات الأزلية هي اتصال مباشر ولا 
تعني الانقطاع التام عن الزمان التجدد. حيث إن الصوفي والنبي یعود کل منهما 
إلى مستوی التجربة العادیة مع فارق أن عودة النبي تکون مفعمة بمعان للبشر 
لا حد لها. وختامًا فان إقبال يرى أن التجربة الدينية الصوفية هي السبیل إلى 
العرفة الحقة» ولا تقل أهمية عن أي مجال من مجالات التجربة الإنسانية» ولأنها 
تستهدف القلب مباشرة فهي أكثر صدفا وتأثيرًا؛ لأن القلب كما يراه إقبال نوع 
من الخدس ال جوانی أو الاستبصار الذي لا زيف فيه. ولاسيما عند وقوع العقل 
في لحة التشابهات والمتناقضات. فإذا أرادت النفس طلب الحقيقة فعليها بالتوجه 
إلى القلب فهو أصدق الصادقين. 


(۲) الاختبار الفلسفى للتجربة الدينية!" 
ينتقد إقبال أدلة الفلسفة الإسكولائية (المدرسية) على وجود الله تعالی» 


ويرى أن هذه الأدلة تنم عن تفسير ظاهري بعض الشيء للتجربة الدينية. وهذه 
الأدلة تعرف بالتالی: 


٭ الدليل الكونىء والذي يعتمد في إثباته للامتناهى على نقضه للمتناهي» 
بمعنی أن الدليل الكوني ينظر إلى العالم باعتباره معلولاً متناهيًا. ویری ٠‏ 


)۱( محمد اقبال تجدید الفکر الديني في الااسلام» مرجع سایق» ص ٥٩‏ - ۱۰۵ 


إقبال أن هذا الانتقال من المتناهي إلى اللامتناهي ظاهر البطلان في نظر 
المتطق. وعلى هذا يبطل الدليل برمّته. 

والدليل الغاتي (دليل العلة الغائية)ء الذي يتفحص المعلول لاكتشاف 
طبيعة علته؛ ويرى إقبال أن هذا النوع من الأدلة يوصلنا إلى وجود صانع 
ماهر فقط يقوم بتشكيل مادة ميتة سابقة الوجودہ ولا يدل على وجود 
خالق. 

والدلیل الوجودي؛ وهو الدليل الذي يستنبط وجود الموجود الضروري 
بمجرد تحلیل معناه؛ وهو أحب الأدلة إلى أصحاب العقول التأملية؛ ويرى 
إقبال ضعف هذا الدليل في أنه يسلم بالمطلوب نفسه؛ وذلك بالانتقال 
من الوجود المنطقي إلى الموجود الخارجي؛ وبهذا تخلق هاوية بين 


الموجود في الذهن والموجود في الخارج. 


ویبدو تأثر اقبال بالفیلسوف الألمانى کانط ۱۱۳٩(‏ - ۱۲۱۹ھ / ۱۷۲6- 


۹ء في نقده الأدلة الاسكولائية على وجود الاله في کتابه «نقد العقل 
اخالص» ولعله وصل إلى هذه النتيجة بتأثیر من محيي الدین بن عربي 
( ٦٦ہ‏ - ۸٦٦ھ‏ / ۱۱3۵ - ۱۲۰م) واسبینوزا (۱۰۱ - ۱۰۸۸ھ/ ۱۹۳۲ - 
۷ م) فکلاهما يؤمن بفكرة وحدة الوجود أو الطبيعة الطايعة والطبيعة الطبوعة 
غير أن محمد إقبال خلص هاتين النظریتین من السحة الفلسفية الجامحة عن 
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الثوابت العقدية؛ فالله عنده موجود في كل الوجود بوصفه خالقه وفاعله وليس 
مباطنًا فيه. 


ويرى اقبال أن التجربة عمومًا تتجلى في الزمان على ثلاثة مستويات: 
مستوى المادة» ومستوى الحياة» ومستوى العقل والوعي؛ وهي - على التوالي - 
موضوعات علم الطبیعة وعلم الأحیاء وعلم النفس. وكل علم من هذه العلوم 
منفردًا من وجهة نظر إقبال لا يستطيع إدراك التجربة الدينية كاملة على وجه 
صحیح. حيث يراها مثل الجوارح العديدة التي تنقض على جسم الطبيعة الیت 
فيذهب كل منها بقطعة منه في حين أن التجربة الدينية كَل لايتجزأ. فيرى 
إقبال أن علم الطبيعة مقصور على درس عالم المادة (الأشياء للحسوسة) وهذا 
لاينطبق على التجربة الدينية. أما علم الأحياء فهو يهتم بالحياة التي هي أمر 
وراڻي في جوهرها كما يراها علماء الأحياء. أما علم النفس فيسلط الضوء على 
الشعور الذي هو - من وجهة نظر إقبال - انحراف في الحياة» تنحصر وظيفته في 
تهيئة نقطة مضيئة تنير السبيل لاندفاع ا حياة إلى الأمام . 


وعلى هذا فإن التجربة الدينية عند إقبال تتكون من مجموعة من العلوم 
والفاهیم» فهو يتحدث عن الذات الإلهية» ويقول بأن الله هو الكل أو وحدة 
الوجود» ويرى أن الحياة قوة روحانية» تحتوي على مستويات من الشعور الجهول 
لناء وعند التعمق في تحليل الحياة الشعورية يكشف لنا إقبال عن ما يسميه 
الناحية العالمة في النفس؛ ووحدة الذات العالة هذه مثلها مثل وحدة النقطةء 


5 7 ۲ ی 


توجد فیها تجارب آشخاص الأجدادء لا بوصفها تعدادًا بل باعتبارها وحدة 
تندمج في مجموعها کل تجربة بالأخرى. ویکمل إقبال تحلیله الفلسفي للتجرية 
الدينية بالنظر إلى الزمان واعتباره کلا مرکّاء الذي يشير إليه القرآن ب «التقدير» 
والتقدیر في تفسیر |قبال هو ماهية الأشياء ذاتها. ویری إقبال الکون كله حركة 
حرة مبدعة تتناغم فیها كل العناصر المكونة له من حياة وزمان وما يحتويهما 
من کل شيء. ویری أنه لیس آکثر بُعدٌا عن النظرة القرآنية من القول بأن الکون 
تنفيذ في سياق الزمن لخطة سبق وضعها من قبل الخالق كلك وأن هذا العالم 
قابل للزيادة» حيث إنه عالم ینمی ولیس صنعًا مكتملاً خرج من يد صانعه منذ 
حقب بعيدة وهو متد في الفضاء أشبه ما يكون بكتلة ميتة من الادة لا يفعل فيها 
الزمان شیثاه وهي من أجل ذلك ليست شيئًا. وهي في التعبير القرآني الرائع 


مس سه و 


$ سند ألم # [الفتح/ ۲۳]. 

وينتهى إقبال إلى أن «الحقيقة الطلقة» هي حياة عقلانية خلاقة وبينما 
ترى الفلسفة ا حقیقة وفق ما تظهر عليه من بعید. فإن الدين يهدف إلى توثيق 
صلته بالحقیقة عن قرب؛ حيث أن الفلسفة نظریق أما الدين فتجربة حية. 
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1 ۰ 


 )۳(‏ مفهوم الألوهية ومعنی الصلا! 


ويبدأ اقبال بعرض مجموعة من الفاهیم الفلسفية التي وقف علیها فیما 
سبق من محاضرات فیقر بأن التجربة الدينية تجربة تطمئن لها القاییس العقلية 
كل الاطمئنان وأن لا نهائية الذات الالهية يجب ألا ننظر الیها نظرة كمية من 
حيث الامتداد واغا يجب النظر |لیها نظرة كيفية من حيث الشدة والقوق وهي 
تتضمن سلسلة لا متناهية» وأن الأركان الهامة في تصوير القرآن للذات الالهية 
من الوجهة العقلية البحتة هي الخلق والعلم والقدرة والقدم. والعقل عند إقبال 
له القدرة على تصفية الادة من خليط الصفات التي لامعنی لها كما يصفي 
النشور الضوئي آلوان قوس قزح من خلیط التموجات الموهة في الضوء الأبيض. 


ویقتبس إقبال دلالة مصطلح «الجواهر» من التکلمین بوجه عام والاشاعرة 
بوجه خاص الذین استخدموه في تعریف الأشياء التي تکون العالم والتي هي 
عبارة عن ذرات لا تقبل الانقسام. ثم یتحدث عن الزمان وکیف أنه كان دائمًا 
يسترعي أنظار الفکرین والتصوفة من المسلمين» وهذا لاعتبارهم أن الزمان هو 
الله سبحانه وتعالی» وما رآه کبار الصوفية من الخواص الصوفية في الدهرء وما رآه 
الأشاعرة في تركيبه من آنات ( حظات) مفردة متناهية. ثم يوضح إقبال أنه عندما 
تنسب صفة العلم إلى الذات اللا متناهية (الله سبحانه وتعا ی) تعني دائمًا العلم 
الاستطرادي والمطلق. وهو يتفق في ذلك مع قوله تعالى في الحديث القدسي 


)۱ ا مرجع السابق» ص۱۰۷ - ۰۱6۰ 


تقدع 


٤ 45 


«قال الله ےك يؤذينى ابن آدم یسب الدهر وأنا الدهرء بيدي الأ أقلب الليل 
والنهار»". وكذا مع المفهوم الصوفي للدهر أنه «الآن الدائم» الذي هو امتداد 
احضرة الاإلهية. وبه يتحد الأزل والأبد“. 


ثم ینتقل إقبال في تسلسل فلسفي رائع إلى تصوير الذات الالهية كما 
وصفها القرآن الکرم قائلاً إن الفضل بين يديه كف ویتساءل : كيف يكن أن 
يكون هناك شر في عالم في يد ذي الفضل سبحانه وتعالى؟ ويجيب إقبال نفسه 
بعرض قصة هبوط الإنسان من الجنة كما وردت في کل من القرآن والعهد القديء 
ويرينا كيف أن هبوط آدم ارتقاء من بداية الشهوة الغريزية إلى الشعور بأن له نفّا 
حرة قادرة على الشك و العصيانء وأن طبيعة النفس هي أن تبقى على ذاتها من 
حيث هي نفس» وبسبب هذا تنشد المعرفة» والتکاثر والقوۃء وعلى هذا فهل 
تستجيب لأمانة الذات مع كل ما يصاحبها من شرور أم لاتستجيب لها؟ 


وبعد أن بين إقبال كيف يكن تأيبد فكرة الإسلام عن الله تأييدًا مستمدًا 
من الفلسفة يوضح أن مطامح الدين تسمو على مطامح الفلسفة؛ فالدين لايقنع 
بمجرد الادراك بل يبحث عن علم أوثق» وعن اتصال أوفق بموضوع علمه 
وهذا العلم عند إقبال هو العبادة أو الصلاة بالتحديد؛ والتي لها تأثير يختلف 
باختلاف أنواع الوعي» فهي في حالة وعي النبوة مبدعة في الغالب» والعبادة في 


8 حديث متفق عليه.‎ )١( 
عبد النعم ا حفنی الوسوعة الصوفیة مكتبة مدبولی: القاهرة ء ط الخامسة ۲۰۰م» ص۹۷۰.‎ )۲( 
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حالة الوعي الصوفي هي طریق العرفان. والصلاة عند إقبال تعبیر عن مکنون 
شوق الانسان إلى من یستجیب لدعائه في سکون العالم الخیف» وهي فعل فرید 
من أفعال الاستکشاف تؤكد به الذات الباحثة وجودها في نفس اللحظة التي 
تنکر فيها ذاتها. وصورة العبادة في الإسلام في صدق انطباقها على سيكولوجية 
النزع العقلي ترمز إلى إثبات الذات وانکارها معًا. وأنَّ اختیار قبلة واحدة 
لصلاة المسلمين أريد به أن یکفل وحدة الشعور للجماعةء وأن هيئة الصلاة 
تخلق - على العموم - اللإحساس بالساواة الاجتماعية وتقضي على الشعور 
بالطبقات أو تفوق جنس من التعبدین على جنس آخر. وعلی هذا فان صلاة 
الجماعة إلى جانب ما لها من قيمة فكريةء تشیر إلى الأمل في تحقیق الوحدة 
الضرورية للبشر كحقيقة من حقائق الحياة» عن طریق القضاء على كل الحواجز 
التي تقف حائلاً بين الانسان وأخيه الانسان. 


)٤(‏ ذات الانسان: حريته وخلوده( 


یتعجب إقبال من أن الذات الإنسانية لم تكن أبدًا موضع اهتمام في تاريخ 
الفكر الاسلامي. وتدور أفكار هذا الفصل حول أن الانسان خلت - بناء على ما 
ورد في القرآن - متفردًا في نوعه» ولديه نظرة إيجابية لمصيره كوحدة من وحدات 
الحياة. وبناء على هذه النظرة الصرة على هذا التفردہ والتي تجعل من المستحيل 


)۱( محمد اقبال جدید الفکر الديني في الاصلام مرجع سابق» ص ۱۵۷ - ۲۲۰۲ 
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أن يتحمل أحد وزر الآخرء فان الله لا يُحَمّل شيئًا لأحد إلا ما في وسعه. ويرى 
إقبال أن القرآن أوضح - بدقة - ثلاثة أشياء هامة جدًا وهي: 


(۱) 


(۳) 


أن الانسان هو الختار الذي اصطفاه اللہ ویدلل إقبال على رأيه بالاية 
التالية من القرآن الکرع فلاخم له ره اب مه ومد # (طه/ ۱۲۲]. 
أن الانسان» ورغم کل أخطائه عُني به لیکون خليفة لله في الارض. 
ویدلل إقبال على رأيه بالاية التالية من القرآن الکریم ود قَالَ 


i 7 ۱ 


رح 


موه [البقرة/ ۳۰]. 


أن الانسان هو الوصي (الأمین) على الشخصية الحرةء والتي قبلت أن 
تحمل هذا الخطر. ویدلل إقبال على رأيه بالآية التالية من القرآن الکریم 
و زمر ماه لسوت والأرض ولال دبي أن یلما وشقن 


ہے سے صاصر ےج 


مها وھا الان نان لوا جهو که [الأحزاب / ۷۲]. 


ويذ كر إقبال تجربته مع قراءة القرآن فيقول: «تعودت أن أقرأ القرآن بعد 


صلاة الصبح كل يوم وكان أبى يرانى» فسالی: ماذا أصنع ؟ فأجيبه: أقرأ 
القرآنء وظل على ذلك ثلاث سنوات متتاليات يسألني سؤاله ؛ فأجيبه نفس 
الإجابة» وذات يوم قلت له: مابالك يا أبي تسألني نفس السؤال» وأجيبك جوابًا 
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واحذاء ثم لا يمنعك ذلك عن إعادة السؤال من غد؟ فقال: إغا أردت أن أقول 
لك يا ولدي: اقرأ القرآن كأنما نزل عليك .. ومنذ ذلك اليوم بدأت أتفهم القرآن؛ 
وأقبل عليه؛ فكان من أنواره ما | قتبست. ومن درره ما نظمت»'. 


ويرى إقبال رؤية المتكلمين حول الروح كنوع لطيف من المادة» أو عرض يفنى 
بفناء ابحسد ثم يخلق مرة أخرى يوم القيامة ما هي إلا ثقافة مجوسية الأصل إذ 
تنطوي على صورة لثنائية الروح» انعكست بشكل ما في الفکر الإسلامي. 


ويحدد إقبال مصادر العرفة الثلاثة التي حددها الاسلام وهي : التاريخ 
والطبیعق والتجربة الجوانية التي لا يمكن معرفتها أو الوصول إليها إلا عن طریق 
التصوف التعبدي. ويشير إلى أن تطور هذه التجربة في الحياة الدينية للإسلام 
بلغ ذروته في العبارة المشهورة التي أطلقها الحلاج (۳۰۹ھ/ ۹۲۲م): «أنا 
الحق .. وما في الحبة إلا اللہہ'''۔ ويشير إقبال إلى أن تجربة الحلاج «أنا الحق» ما هو 
إلا إدراك واع لحقيقة الذات الإنسانية» ويؤكد على أن الإنسان يمشي دائمًا إلى 
الأمام كي يتلقى تجليات الأنوار الجديدة من الحق اللامتناهي؛ الذي يتبدى كل 


)١(‏ سيد عبد الماجد الغوري محمد إقبال (الأعمال الکاملة)ء مرجع سابق» ص۳4. 

(۲) حسین بن منصور ا حلاجء كتاب الطواسين. الترجمة الإنجليزية عائشة عبد الرحمن» وكذلك ترجمة جيلاني 
كارمان «أنا الحق- إعادة نظره» ص56 - ۱۰۸. والطواسينء ج 7 ص ۲۳ والذي يحتوي على القول النشوان 
للحلاج : أنا ا حق . 

وانظر اللاحظات التفسيرية التي كتبها الستشرق «ل. ماسینون» على کلام الحلاج الذي ترجمه 
هر أ. باتلر» في مقال تحت عنوان: كتاب الطواسين للحلاج في Journal of the university of‏ 
Baluchistan‏ في العدد ۲/۱ خريف سنة ۱۹۸۱ في ص۷۹ - 46. 


لحظة في جلال جديدء وأن التلقي لإشراقات الأنوار الإلهية لیس مجرد متلق 
سلبي» حيث إن كل فعل للذات الحرة يخلق موقفا جدیدًاء وبهذا يقدم مزيدًا 
من التجلي الخلاق. ويعني ذلك أن إقبال يؤول لحظة الفناء بأنها حالة خاصة 
من الوجد يذوب فيها الحب فی الحبيب» ومن ثم فالصوفي غير مسٹول عنها في 
صحوہ فا لمحو للذات الإنسانية المادية هو بقاء للروح التي هي من عند الله ومن 
أسراره؛ وهو في ذلك متأثر - إلى حد كبير - بكتابات الغزاي عن الفناء الصوفی . 


)٥(‏ روح الثقافة الإِسلامیة''' 


تعد هذه المحاضرة من أهم محاضرات الكتاب وفيها يهدف إقبال إلى 
البحث فيما بين ثنايا الثقافة الاسلامية من حركة فكرية وروحية. ويوضح الفرق 
السيكولوجي بین الوعي النبوي والوعي الصوفيء وأن الصوفي لا يريد العودة من 
«مقام الشهود»" وعندما يرجع منه فإن رجعته لا تعني الكثير بالنسبة للبشرء 
أما سی النبي من «مقام الشهود» فهي رجعة مبدعة؛ إذ يعود ليشق طريقه في 
موكب الزمان ابتغاء التحكم في ضبط قوى التاریخ» وعلى هذا فان مقام الشهود 


)۱( محمد إقبال» تجدید الفكر الديني في الاإسلام مرجع سابق» ص٢١۰٣‏ - .۲٤٤‏ 

(1) مقام الشهود عبر عنه أحد الأولياء بإبداع وإيجازء وهو عبد القدوس الجنجوهي قائلاً: «صعد محمد النبي 
العربي إلى السماوات العلى ثم رجع إلى الارض. قسمًا بربي لو أني بلغت هذا المقام لما عدت آبدًا». وهذا هو 
الفرق بين الخلاص الفردي والخلاص اب حماعي۔ 


الشیماء الدمر داش العقای 
ار هس ا ا 


عند الصوفي غاية تقصد لذاتهاء آما عند النبی فهی يقظة لا في أعماقه من قوی 


سیکولوجية تهز الکون هرًا. 


ثم يبدأ إقبال في شرح القيمة الثقافية لفكرة ختام النبوة» وأن النبوة في 
الإسلام تبلغ کمالھا الأخير في إدراك الحاجة إلى إنهاء النبوة نفسهاء ويرى أن 
نبي الاسلام يقوم بين العالم القديم والعالم الحديث؛ فهو من العالم القديم 
باعتبار مصدر رسالته؛ وهو من العالم ا حدیث باعتبار الروح التي انطوت عليها 
هذه الرسالة العظيمة. ويعتبر إقبال أن مولد الإسلام هو مولد العقل الاستدلالي 
ومن ثم فإن مناشدة القرآن للعقل والتجربة على الدوام» وإصراره على النظر في 
الکون والوقوف على آخبار الأولين من مصادر المعرفة الإنسانية» كل هذه صور 
مختلفة لفكرة انتهاء النبوة. ويوضح إقبال نقطة هامة جدّاء هي أن فكرة حنم 
النبوة ينبغي ألا يفهم منها أنها تفترض أن مصير الحياة في النهاية هو إحلال 
العقل محل الشعور إحلالاً كاملاًء ولكنها تدعو إلى خلق نزعة حرة في تمحیص 
التجربة الدينية؛ وأن عمل هذه الفكرة تفتح سبلا جديدة للمعرفة في ميدان 
التجربة الروحية عند الإنسان. ويشرح إقبال وظيفة التصوف في الإسلام» وكيف 
أن للصوفية منهجا متسقًا منظمًاء ثم يثني على ابن خلدون (۷۳۲ - ۸۰۸ھ/ 
۲ -1105م) في أنه الوحيد من بين المسلمين جميعًا الذي انفرد بالبحث 
في التصوف بطریقة علمية خالصة. ويبدو على إقبال بعض الأثر الشيعي الصوفي 
وذلك في حديثه عن الولاية باعتبارها الخلافة الروحية للنبوة. 


1 ت مسبت ۱ سے ٦٥‏ 


ورغم تقدیر إقبال لمارسة التجربة الصوفية باعتبارها مصدرًا من مصادر 
المعرفة» فانه یؤمن بأن روح الاسلام على أحسن صورها تتجلی في فتح طريق 
البحث في الطبيعة والتاریخء وأن التجربة الدينية هي مصدر من مصادر العلم. 
ودعوة الاسلام صريحة إلى الاستشهاد بعالم الحسء ولهذا أخفق فلاسفة 
المسلمين حينما حاولوا دراسة القرآن بروح الفلسفة الیوتانیة القديمة» حيث إن 
روح القرآن تتجلى فيها النظرة الواقعية» على حين اتسمت الفلسفة اليونانية 
بالتفكير النظري المجرد وإغفال الواقع المحسوس. ويرى إقبال أن المفكرين في 
أوروبا بدؤوا يدركون حقيقة المنهج العلمي في الاسلام وأن الثقافة الإسلامية 
معنيّة بالحسوس التناهي. ويذكر إقبال بأنواع العلوم التجريبية التي عرفها 
الاسلام قبل أوروبا بئات السنينء وأن الفضل في نشأة هذه العلوم يعود في 
الأساس للإسلام وليس للثقافة الأوروبية. 


يرى إقبال أن الذات الإلهية تتصل بالكون كله على مثال اتصال الروح 
بالبدن؛ فالروح لا هي داخل البدن ولا هي خارجه» ولا هي قريبة منه ولا هي 
مفترقة عنه. ولكن اتصالها بكل ذرة من ذرات البدن حقيقة واقعة» ويستحيل 
أن نتصور اتصالها هذا إلا إذا افترضنا نوعًا من مكان يوائم رقة الروح ولطفها. 
على هذا فوجود مكان بالنسبة إلى الذات الإلهية لا يمكن أن ینکرہ وإنما ينبغي 
التحوط في تعيين نوع المكان الذي يمكن أن يسند إلى ذات الله المطلقة. 
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ولا ینکر اقبال أن السيحية دعت إلى الساواة بين الناس قبل ظهور 
الاسلام بوقت طویلء ولکنه یوضح أن روما السيحية لم تسم إلى فهم معنی 
الانسانية بوصفها وحدة عضوية فهمًا تامًا. في حين أن الاسلام لم ینظر إلى وحدة 
الانسانية على أنها فكرة فلسفية أو حلم من أحلام الشعراء بل بوصفه حركة 
اجتماعية» تهدف إلى جعل هذه الفكرة عاملاً حيًا في الحياة اليومية لكل مسلم؛ 
بل جعلها تعطي أكلهااق صمت وخفاء. 


ويختتم إقبال هذه الحاضرة بنفي فکرة ظهور الهدي الخلص في الاسلام 
وهو بهذا يؤيد فكرة ابن خلدونء الذي يعزو فكرة ظهور الخلص إلى الفکر 
الجوسي الذي يتضمن الصراع التاريخي بين الخير والشر» حيث يسود الشر في 
منتصف الزمان ثم ينتصر الخير آخیرا في يوم الدينونة. والجدير بالإشارة أن إقبال 
لم ینکر الهدي كإحدى علامات نهاية الزمان كما ورد في الحديث الشريف 
بل ينكر المهدي باعتباره المخلص أو البطل المنتظر؛ وذلك لأن خلاص الذات 
الاتسانية في كل فردء فكلنا مهدي» ومن ثم الذي ينتظر هو المتواكل العاجز؛ 
فالذات الحاضرة في مقدورها أن تعمل وتجتهد وتعلم وتجاهد بمقدار هدايتها من 
الباري تعالی. 


or ما‎ 3 


)٦(‏ مبداً ا حرکة في بناء الإسلام''' 


يُؤصل إقبال لفكرة أن الإسلام حركة ثقافية» ويرفض ما اصطلح عليه 
القدماء من اعتبار أن الكون كيان ثابثٌء ويدرك قيمة الفرد من حيث هو فرد 
ويرفض اعتبار قرابة الجنس أساسًا لوحدة الانسانية» وأن الحياة الانسانية روحية 
في أصلها ومنشٹھاء في حين أن المسيحية الأولى بدأت كنظام للرهبنة. وقد قبل 
قسطنطين (۲۸۰ - ۳۳۷م) جغل المسيحية الدين الرسمي للامبراطوريق وأنه 
حاول أن يتخذ منها نظامًا لتوحيد رعاياه ولكنه فشل . وهذا ما جعل الإمبراطور 
جوليان (۳۳۱ - ٣٦۳م)‏ الذي جاء بعده يرتد عنهاء ويعود إلى عبادة آلهة روما 
الوثنیة محاولاً أن يضع لها تأويلات فلسفية. فالعقلیة الرومانية المادية كان من 
العسير عليها تقبل إفراط العقيدة المسيحية في التعلق بالروح والعالم السماوي 
دون نبض الحياة الفاعل . 


ويوضح إقبال أن الباحث في تاريخ الإسلام يعلم أن التفكير التشريعي 
المنظم أصبح مع انتشار دولة الإسلام ضرورة لا مفر منهاء ويرى أن الاجتهاد 
حق وضرورة للتشريع» وينتقد المذاهب القائلة بتجميد الشريعة الإسلامية ورفض 
الدعوة للاجتهاد. حيث إن القرآن نفسه يرى أن الحياة في جوهرها متغيرة» فكيف 
لنا ألا نواكب هذا التغير؟ ويجيب إقبال نفسه بأن هناك كثيرًا من الأسباب 
التي أدت إلى جمود الشريعة الإسلامیة أولها: عدم تفعيل البواعث ا حقیقیة 


)1( المرجع السابق» ص ۲۳ - ۹ . 
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للحركة العقلیة الإسلامية من ناحیة ومغالاة بعض التفلسفة في أفكارهم من غير 
قید من ناحية آخری. وثانيها: انتشار أصحاب الشطح الصوفي آرباب الكرامات 
والنظريات الجاتحة عن صلب العقيدة. و ثالثها: انطفاء شعلة العلم عقب تخريب 
بغداد على يد الغول تلك التي كانت مركز العلوم الإسلامية في منتصف القرن 
السابع الهجري/ الثالث عشر الميلادي. ونخلص من ذلك إلى أن إقبال رفض 
الطابع الروحي الذي اصطبغت به السيحية. والطابع المادي الذي اتسمت به 
الحضارة الرومانية مبيئًا أن الشريعة الإسلامية هي التي امتازت عن دونها بالجمع 
بين الروحي والماديء النظر والعمل» الفرد وا جماعة الدين والدنيا. 


ويبرز إقبال الأفكار التي أدت إلى جمود التفكير الإسلامي؛ ومنها نظرية 
قومية الدولة بالفهوم الغربيء حيث نها تفترض ثنائية لا وجود لها في اللإسلام» 
تلك التي تقابل بين الكيان السياسي والواقع العقدي» فيرى أنه لا تعارض بين 
حنين وولاء الفرد المسلم لوطنه وانتمائه الروحي للإسلام فطالا استشهد بأن 
خير بقاع الأرض للنبي ¥ هي مكة موطنه الذي نشأً فيه. غير أنه يعارض في 
الوقت نفسه كل النعرات الشعوبية التي ترد المسلمين إلى أصولهم الغابرة» مثل 
الفرعونية والفارسية والتورانية. 

ويعتقد إقبال أن الله جل جلاله ينير السبيل أمامنا تدریجیّاء فالإسلام 


ليس قومیة ولا استعمارًا إنما هو رابطة أم تسلّم با بينها من حدود صناعية وفوارق 
جنسية» قصد بها تسهیل التعارف بین الشتعون: لا تقييذ الأفق الاجتماعی 


لأعضاء هذه الرابطة. وامتدح إقبال الفكر التركي فيما يتعلق بمحاولة الخروج من 
سبات ا حمود ومحاولة الاستيقاظ وتطویر الفقه وأحكام الشريعة با يتفق مع 


مصالح الناس وواقعهم في العصر الحديث. 


ويطرح إقبال سؤالاً عامًا جدًا وهو هل شريعة الإسلام قابلة للتطور؟ 
ويبدأ في استعراض الإجابات المکنة فيقول برأي هورتن ۸0۲١‏ (۱۲۹۱ - 
(p40 - ۷۶ ۶‏ أستاذ فقه اللغات السامية بجامعة بون» وهو 
أن الفکر الاسلامي تَكَوّنَ من تمازج بين ثقافتين عُظميين» هما عنصر الثقافة 
والعرفة الآريتين من ناحية» ودين ساميّ من ناحية أخرى ؛ نتجت عنه روح رحبة 
فسيحة لا تعرف احدود. وقد استوعبت کل ما آمکنها الحصول عليه من أفكار 
الأم المجاورة» فیما عدا الأفكار الملحدة» ثم ضفت علیها طابع تطورها امخاص. 
ویعرض إقبال آیضا رأي الستشرق الهولندي هرجرونیه (۱۲۷۳ - ۱۳۵۵ه/ 
۷ - ۱۹۳۲م) الذي عکف على دراسة الاسلام. ونفی بشدة أن شريعة 
الاسلام شريعة جامدة غير قابلة للتطوره والدلیل على هذا هو التعدد الهائل 
لکتب الفقه والتشریع في الاسلام. فمنذ حوالي منتصف القرن الأول إلى أوائل 
القرن الرابع الهجري ظهر ما لا يقل عن تسع عشرة مدرسة من مدارس الفقه 


)١(‏ مستشرق ألاني عني بالفلسفة وعلم الکلام في الإسلام» فأصدر عددًا کبیا من الدراسات والترجمات. 
لکن قلة بضاعته في اللغة العربية والمصطلحات الفلسفیة والکلامیة العربية من ناحیق وسوء النشرات التي 
اعتمد عليها من ناحية أخرى» قد أصاب بضاعته بالخلل وسوء الفهم وبالتالي الخطأ في الترجمة. انظر عبد 
الرحمن بدوي, موسوعة المستشرقينء دار العلم للملایین: بیروت: لبنان: ط الثالثة» ۱۹۹۳مء ص۸٦٦‏ 
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والرأي الشرعي في الاسلام ما يدل على مقدار ما بذله فقھاؤنا التقدمون من 
جهد من أجل بناء هذه الحضارة. ويرى أيضًا أن ما نشأ من خلافات في الفقه 
الإسلامي على مدار التاريخ أدت إلى تنوع المذاهبء وهو دليل صريح على تطور 
ونمو الشريعة الإسلامية. 


ثم يناقش إقبال كل مصدر من مصادر الفقه على حدة: 


(أ) القرآن: القرآن هو الأصل الأول للشريعة الإسلامية» ويهدف إلى بعث 
أسمى مراتب الشعور في نفس الانسان با بينه وبين الله وبين الكون من 
يتعلق بنظام الأسرة» التي هي الركن الركين للحياة الاجتماعية. ثم يبدأ 
إقبال في بحث أهمية هذه القواعد والأسس التى وضعها القرآن» فيقول 
إن السيحية ظهرت بثابة رد فعل قوي لروح التشريع الادي لليهودية» 
وقد نجحت في تهذيب الحياة وطبعها بالطابع الروحيء ولكنها قصرت 
همها على حياة الفرد» فأصبحت عاجزة عن إدراك ما للعلاقة الإنسانية 
الاجتماعية المتشابكة من قيم روحية. أما القرآن فيرى وجوب الجمع بين 
الدين والدولة بين الأخلاق والسياسة في تنزيل واحد'''. 

)١(‏ يبدو أن إقبال كان متأثرًا فيما ذهب إليه بالجدل الهيجلي الذي ينتقل من النقيض إلى النقیض ثم الجمع 

بينهما؛ حيث تتكامل السيحية مع الشريعة اليهودية فالرسالتان من الله ك. ولهذا لم یجی السیح اف 


بشريعة جديدة بل جاء ليكمل شريعة النبي موسىء التي لم تتم إلا بالتسامح والحبة. آما الإسلام فجاء لیتم 
هاتين الرسالتین العظیمتین» وليجمع بين التشريع في الیھودیةء والتسامح والجانب الانساني في السیحیق = 


0 
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تقديم 


ويوضح إقبال أن القرآن ينظر للكون على أنه متغير مع تسليمه بأنه يحوي 
(أي القرآن) دستورًا عامًا ‏ لحكم ذلك الکون: والسؤال: هل يمكن للثابت مسايرة 
المتغير؟ ويجيب إقبال : إِنَّ الإسلام لا يمكن أن يكون خصمًا للتطور؛ لأن تشريعاته 
ليست محدودة بزمان ومکانء ون الخطاب القرآني لا يخاطب أمة بعينهاء كما أن 
آلية الاجتهاد من الفروض الشرعية المنوط بها علماء الأمة للوقوف على مقاصد 
الشرعء وتجديد الفقه ليواكب السنن الاجتماعية والسياسية المتغيرة دومًا. 


(ب) الحديث: إن أحاديث المصطفى ب هي الأصل الثاني للشریعة ويقسم 
إقبال الأحاديث إلى قسمين: أحاديث تتضمن أحكامًا تشريعية مكملة 
للقرآن, وأخرى شارحة للعبادات والعاملات. وينزع إقبال إلى أن أبا حنيفة 
(۸۰ - ١٥٣ھ‏ / 544 - ۱۷٦۷م)‏ وتلاميذه خير من تعامل مع نصوص 
الأحاديث وذلك بإدخالهم النظر العقلي على دراسة الحديث في استنباط 
الأحكام الفقهية. 


(ج) الاجماع: هو المصدر الثالث للشریعة ويعده إقبال أهم فكرة تشريعية في 
الإسلام؛ وهو اتفاق المجتهدين من الأمة في عصر ما على حكم شرعي. 
ويرى إقبال أن هذا النظام التشريعي كان لا يتعارض مع مصلحة الأمة في 


= عا نتج عنه هذه الرسالة العظيمة المتكاملة. وكما ورد في الإنجيلء العهد ال دید الموعظة على الجبل - 
التطويبات: «لا تظنوا أني جتت لأنقض الناموس أو الأنبیای ما جئت لأنقضء بل لاکمل» إصحاح ٥‏ من 
إنجيل متى آية ۱۷۔ 


الشيماء الدمرداش العقالى 


عصر الخلقاء الراشدين. أما في عصر بنى أمية وبنى العباس فقد أصبح 
وظيفة سياسية يوجهها الحكام لخدمة أغراضهم ومن ثم فقد الإجماع أثره 
في «تجديد الفكر الديني» ومن ثم يجب فتح باب الاجتهاد من جديد أمام 
أصحاب الرأي من علماء الأمة. 


ومع تأكيد إقبال على أهمية الإجماع وضرورته لنمو الأمة الاسلامية فإنه 
يؤكد أن أحكامه لا یکن التسليم بها إذا ما خالفت قطعي الدلالة من القرآن. 
وأن إجماع فقهاء أمة معينة لا يفرض على الأم التي تليها أن تأخذ بهذا الرأي 
الجمع عليه سابقا"" إلا فيما يتعلق بحكم شرعي؛ كما حدث في إجماع الصحابة 
على أن المعوذتين يكونان جزءٌا من القرآن. أما فيما يقرر قاعدة شرعية فالقياس 
أولى. ويستعين إقبال برأي الکرخی" (ت۱۹۹ھ/ ۸۱۵م) في ذلك: «إن سنة 
الصحابة تكون ملزمة في الأمور التي لا تتضح بالقياس» ولکنها ليست ملزمة فيما 


يمكن أن يتقرر بالقیاسہ'''. 


(۱) هذا ما يقوله إقبال إلا أن الإجماع في أصول الفقه دائمًا له مستندہ فإذا كان المستند النص قرآنا وسنة 
فإن الإجماع ينقل الحكم من الظنية إلى القطعية وهذا هو الإجماع الثابت. أما إذا كان الإجماع مصدره 
المصلحة أو العرف فهو الإجماع المتغير. 

(؟) هو معروف الكرخي: من جلة مشايخ العراق الذين يذكرون بالورع والفتوة وقيل فيه: «إن من مجددي الدين 
في المائة الثانية من الزهاد معروفا الكرخي». عبد المنعم الحفنيء الموسوعة الصوفية» مكتبة مدبولي» القاهرة » 
ط ا خامسة ٦۲۰۰م‏ ص .٦٦٦‏ 

(۳) تجديد الفكر الديني في الاسلام مرجع سابق» ص ۲۹۳۔ 
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ويضيف إقبال أن التجربة الإيرانية في الفقه والتشريع لا تخلو من إيجابيات - 
رغم خطورتها - حين نص الدستور سنة (۵۱۳۲4/ ۱۹۰۹م) على تأليف 
لجنة دينية مستقلة من علماء «خبيرين بأمور الدنیا»» وجعل لها سلطة الرقابة 
على ما يسنه الجلس من تشريعات. حيث إن املك عند الذهب الامامي هو 
وصي على الملك ليس أكثرء إذ إن املك الحقيقي هو الإمام الغائب» وأن العلماء 
بصفتهم مثلین للإمام؛ يعتبرون أنفسهم أصحاب الق في رقابة كل ما يخص 
حياة الجماعة. وعلى هذا فإنه لا يمكن أن يطبق هذا النظام في البلاد السنية. 


(د) القياس: هو المصدر الرابع في استنباط الأحکامء وهو استخدام التعلیل 
القائم على التشابه بین ال حالات موضع الأحكام الشرعية. وقد أوجده 
الحنفية عندما لم يجدوا من التشريعات المدونة في كتب السنة شيئًا 
يهتدون به أو وجدوا من ذلك شيئًا قلیلا؛ فلم يكن أمامهم من سبيل 
سوى تحكيم العقل في الفتيا. ويرى إقبال أن غيبة هذا التطبيق في المراحل 
الأولى لتطور التشريع كانت بالغة الضررء حيث إن سير الحياة المتشابك 
المعقد لا يمكن أن یخضع لقواعد مقررة جامدة. بل يجب أن تستنبط 
استنباطًا منطقيًا من أفكار عامة. وعلى هذا يرى أن مذهب أبي حنيفة 
أدرك ما للحياة من حرية مبدعة؛ ذلك الذي لم یعه فقهاء الحجاز الذين 
نقدوا مدرسة أبي حنيفة» وضيقوا ميدان الاجتهاد وحصروه في دائرة 


التقليد. 


0 
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ويختتم إقبال حديثه عن مبدأ ا حرکة في الإسلام بالنتيجة التالیة: وهي 
أن العالم الاسلامي - وهو مزوّد بتفكير عميق نقاذ وبتجارب جديدة - ينبغي 
عليه أن یُقدم في شجاعة على إتام التجديد الذي ينتظره؛ لا لهذا التجديد من 
نتائج أكبر شأنا من مجرد الملاءمة مع أوضاع الحياة العصرية وأحوالها. وبما أن 
القاعدة الأساسية في الإسلام تقول: إن محمدًا خاتم الأنبیاء والمرسلين» فإنه 
يجب أن نكون أرقى شعوب الأرض في الديقراطية الروحیة هذه الديمقراطية 
الروحية التي هي منتهى غاية الإسلام ومقصده. 


(۷) هل الدين أمر ممکن (عقلیًا)"'؟ 
يجيب إقبال نفسه بتقسيم الحياة الدينية إلى ثلاث مراحل : 


٭ مرحلة «الایمان»: والحياة الايمانية تبدو في هذه المرحلة صورة من نظام 
يجب على الفرد أو الأمة بتمامها أن تخضع لأمره خضوعًا مطلقاء من غير 
تحكيم العقل في تفهم مراميه البعيدة» أو غايته القصوى. وهذا الاتجاه 
قد يكون له نتائج عظيمة في التاريخ الاجتماعي والسياسي لشعب من 
الشعوب» ولكنه ليس كبير الأثر في نماء الفرد من الناحية الروحية. 


(۱) محمد إقبالء تجديد الفكر الديني في الإسلام» مرجع سابق: ص۳۰۳ - ۳۲۳. وفي الأصل الإنجليزي لا توجد 
كلمة (عقليًا) ولكن المترجم وضعها ليبين القصود من تساؤل إقبال . 


تقديم 
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ه مرحلة «الفکره: تأتي هذه المرحلة بعد مرحلة الإيمان والتسليم المطلق 
بنظام مَاء ويأتي في أعقابه تفهم العقل لهذا النظامء وللمصدر البعيد الذي 
27 إلیە وفي هذه المرحلة تبحث الحياة الدينية عن أصلها في نوع 
من المیتافیزیقا (الإلهيات). 


٭ مرحلة «الاستكشاف»: في هذه المرحلة يحل علم النفس محل 
الميتافيزيقاء وتزيد الحياة الدينية في طموح الإنسان إلى الاتصال 
المباشر بالحقيقة القصوى» وهنا يصبح الدين مسألة تمل شخصيّ 
للحياة والقدرق ويكتسب الفرد فيها شخصية حرق لا التحلّل من قيود 
الشریعق ولكن بالكشف عن أصلها البعيد في أعماق وغيه هو. 


ويرى إقبال أن الانسان العصري سواء في الغرب أو الشرق» قد استغرقه 
نشاطه العقلي» فكف عن التوجّه إلى الحياة الروحانية التي تتغلغل فی أعماق 
النفس» فهو في حلبة الفكر في صراع صريح مع نفسه» ولي مضمار اخیاۃ 
الاقتصادية والسياسية في صراع صريح مع غیرہ ويجد نفسه غير قادر على كبح 
أثرته ا حارفة وحبه للمال حبّا طاغيًا استنزف كل ما لديه من طاقة روحية فأصبح 


مقطوع الصلة بأعماق وجودہہ تلك الأعماق التي لم يسبر غورها بعد. 


ويؤكد إقبال أن فقدان روح التجربة الدينية في كل من مصر وإيران وتركياء 
أدى إلى ظهور آنواع من الولاء الزائف مثل الوطنية والقومية؛ التي وصفها نيتشه 
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۱۸٤٤(‏ - ۱۹۰۰م) بأنها «مرض وحماقة» وأنها أقوى خصوم للثقافة. ومن ناحية 
أخرى يؤكد إقبال أن الاشتراكية الجديدة استمدت أساسها الفلسفي من 
التطرفین من أتباع هيجل اموه (۱۱۸4 - ۷١٢۱ھ‏ / ۱۷۷۰ - ۱۸۳۱م)ء وقد 
أعلنت العصيان على ذات المصدر الذي كان یکن أن يدها بالقوة والهدف. 
ولهذا فان كلا من القومية والاشتراكية الالحادية عند إقبال غير قادرتین على أن 
تشفيا علل الانسان. والدين وحده هو الذي يمكن أن يفعل ذلك . 


ويقارن إقبال بين العلم والدين ويرى تشابهًا بينهما في غايتهما النھائیق 
فكلاهما يخوض التجارب للوصول إلى الحقيقة» مع الفارق أنه في مجال العلم 
نحاول فهم معنى التجربة فيما يتعلق بالمسلك الظاهري للحقيقة أما الدين فإنه 
يبحث عما هو وراء هذا المظهر. وينهي إقبال محاضرته بالدعوة إلى مارسة التجربة 
الدينية التي تسمو بالذات لتصلها بالذات المطلقة. 


ویختتم بأبيات من قصيدته الشعرية العرفانية الداعية إلى سمو النفس 
والروح» والتي تتحدث عن قصة سفر الذات بين الافلاك والمسماه «جاويد 
نامه»» وتعني رسالة ا خلودء التي نظمها باللغة الفارسية وأراد بها أن تكون مسك 
الختام لسلسلة محاضرات مليئة بالفكر والنور والوجد. 


63 نت تحت ۲۳| ۳ 


لعل ما يلفت الانتباه أن هذا الكتاب ظهر لأول مرة في فترة مابين الحربين» 
تلك الفترة التي تعرّض فيها العرب والسلمون لصدمة الحدائة التي نتج عنها 
الوعي بضرورة تغيير المواقف الفكريّة والسلوكيّة, على أمل النهوض بالعالم 
العربي والإسلامي. ما دعا العرب لمحاولات ترجمته ونشره باللغة العربیة؛ 
لمواكبة التطور الفكري الغربي. 

وقد تجلت اهتمامات إقبال وميوله الصوفية بصورة واضحة في هذا الکتاب» 
كما وضح في جميع أعماله الشعرية من قبل. وكعادة إقبال كانت الذات هي 
محور بحثه. وسموها هو الهدف الذي ينشده» وهذا هو قمة الإيمان عند إقبال. 

ولا كان كتاب «تجدید الفكر الديني في الإسلام» موجها إلى الشباب 
السلم المبهور بالثقافة الغربية» كان حريصًا على نقد الثقافة الغربيةء وإظهار ما 
بها من عيوب ناتجة عن التفكير المادي البحت البعيد كل البعد عن روح الدين. 

ولقد شرح إقبال في كتابه الأسباب التي جعلته يتبنى فكرة تجديد الأسس 
الفكرية والفلسفية للتفكير الديني» فقد جاء هذا الكتاب بعد اضمحلال دولة 
الخلافة العثمانية» هذا الحدث الذي غيّر معه صورة العالم الإسلامي برمته» 
وأحدث فيه هزة عنيفة» وفتح مناقشات ومساجلات واسعة متواترة» بين معظم 
النخب الدينية والفكرية والسياسية حول حاضر العالم الإسلامي ومستقبلهء 
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نقاشات امتدت رقعتها على مساحة العالم الإسلامي» من تركيا إلى مصرء ومن 
الشام إلى الهند؛ حيث وجد العالم الإسلامي نفسه لأول مرة أنه أصبح مجرّءًا 
فف وانفرطت رابطته الروحية. 


وأخيرًا يمكننا القول إن إقبال في كتابه «تجديد الفكر الديني في الإسلام» 
قد دق ناقوس الخطر للأمة الإسلامية بأسرها؛ حتى تجتمع على كتاب الله 
الذي فيه كل ما يحتاجه المرء لكل زمان ومكان. بل يمكننا التأكيد على أن هذا 
الكتاب يصاح لهذا القرن وقرون قادمة كما كان یصلح في القرن السابق. وما لا 
شك فيه أن إقبال في هذا الكتاب يرد الاعتبار للإسلام كدين وحضارة وفكر 
يفوق الفلسفات الأوروبية والنظريات الحديثة المادية ابحامدة التي بهرت الأمة 
الإسلامية وجعلتها تتوه عن تعاليم وتفاصيل وعجائب «القرآن الكريم» الذي لو 
اجتمعت الأمة الإسلامية عليه» وعلى سنة الرسول صلی الله عليه وآله وسلم؛ 
فلن تضل أبدًا. 

والجدير بالإشارة أن خطاب إقبال في «تجديد الفكر الديني» لم يقف عند 
تلك المحاضرات التي نقدم لهاء بل تجاوز ذلك فباتت هي (المحاضرات) حجر 
الزاوية في كل منظوماته الشعرية وأعماله النثریة وهي على النحو التالي: 


55 ۰۲۵ سيد عبد الماجد الغوري» محمد إقبال (الأعمال الكاملة)؛ مرجع سابق» ص‎ )١( 


(أ) الدواوين النظومة باللغة الأردية 


)۱( بانگ درا (صلصلة الجرس) ۱۹۲۰ء. 
(۲) بال جبریل (جناح جبریل) ۳٩۱م.‏ 


(۳) ضرب كليم (شريعة موسی) ۱۹۳۷م. 
(ب) الدواوین النظومة باللغة الفارسية 


(۱) اسرار خودي (آسرار الذات) ۱۹۱۵م. 

(۲) رموز بيخودي (أسرار تفي الذات) ۱۹۱۸م. 

(۳) پیام مشرق (رسالة الشرق) ۱۹۲۳م. 

(4) زبور عجم (أناشيد فارسیة) ۱۹۲۹م. 

(ه) جاوید نامه (رسالة ا خلود) ۱۹۳۲م. 

۰۱۹۳۹ مسافر (السافر)‎ )٦( 

(۷) بس جه بايد كرد ای اقوام مشرق (ماذا يجب أن نعمل يا أم الشرق؟) ۰2۱۹۳۰ 
(۸) ارمغان حجاز (هدية الحجاز) ۱۹۳۸. 


)٩(‏ سرود رفته (أنشودة الاضی) ۱۹۵۹م. 
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)۱( علم الاقتصاد (باللغة الأردية) ۱۹۰۳م۔ 
(۲) تطور ما وراء الطبيعة في فارس (رسالة الد کتوراه» باللغة الاجليزية) ۱۹۰۸م(. 
(۲) تجدید الفکر الديني في الاسلام (باللغة الانجلیزیة) ۱۹۳۰م. 
(4) رسائل إقبال إلى محمد على جناح 1555م (باللغة الأردیة طبعت بعد وفاته). 
)٥(‏ خطب إقبال وبياناته 1454م (باللغة الأردية» طبعت بعد وفاته). 

ويمكننا أن نلاحظ تفضیل إقبال اللغة الفارسية في نظم أعماله الشعریق 
لأنها أوسع من الأردية ألفاظا ومعاني» فکانت أصلح لبیان الاراء الفلسفية 
الغامضة والأفكار المسلسلة المترابطة بدقةء وهی اللغة الاسلامية التى تلى اللغة 
العربية في الأهمية والانتشار في العالم الاسلامي ويتكلم بها كل من: إيران 


وأفغانستان» وتفهم في الهندء وترکستان» وروسيا وتركيا. 


والله من وراء القصد وهو يهدي السبيل. 


(۱) ترجمها إلى العربية عن الأردية الدکتور حسین مجيب المصري» وعن الانجليزية الدكتور حسن الشافعي. 


لالم فللا 


طبع لأول مرة بالإنجليزية عام ١٣۱۳ھ‏ /۱۹۳۰م 


ملاحظات الترجمة 


أولاً: محمد إقبال معروف عند أكثر المثقفين العرب بوصفه «الشاعر 
محمد اقبال» وله في هذا المجال قُرّاء معجبون» يعشقون شعرہہ ويحلّقون معه في 
سماء أخيلته على أجنحة السعادة ولست أستثني نفسي من هؤلاء العشاق؛ 
حيث أجد في شعره أعماق تجربة روحية بالغة السمق شديدة الا خلاص: واضحة 
الدلالة على نزعته الانسانية الشاملة. 


لقد استطاع إقبال تسخير جماليات أسلوبه الشعري في مخاطبة قلوب 
المسلمين وعقولهم؛ لتحفيزهم على اليقظة من سبات اللامبالاة» والنهوض 
من كبوة التُخلّفء وتزكية الذات بالعمل الدّعوب: والمعرفة بشقیها المتكاملين 
الروحية وآ مادیقک من خلال التجربتين الدينية الجُوّانية والإمبريقية البرَانّة 
فکلاهما يبحث في النهاية عن حقيقة واحدة ولا يمكن الاستغناء بواحدة منهما 


عن الأخرى. 
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ثانیّا: سيلاحظ القارئ أنني أستخدم في ترجمة هذا الكتاب مصطلح 
الجوانية والبرانية بدلاً من (الداخل والخارج)» فهما عندي كلمتان مائعتان لا 
تعبران عن معنى محدّد. استعرت المصطلحين من تراث الدكتور عثمان أمين 
خلال تدريسه لنا في قسم الدراسات الفلسفية في عقد الخمسينيات من القرن 
العشرين» وقد ضمّن هذه الفكرة في كتاب له بعنوان: «فلسفة الجوانية»» مستندًا 
إلى حديث سلمان له الذي ورد في كتاب الزهد لأبي داود وحلية الأولياء لابن نعيم» 
والذي يقول فيه: «لكل امرئ جواني وبراني» فمن أصلح جوانيه أصلح الله له 
برانيه ومن أفسد جوانيه أفسد الله برانيه»!" .. أنا لم أجد فرصة لتحقيقه» ولكن 
حتى لو كان مجرد قول مأثور عن عالم حكيم» فإنه ينطوي على معنى أصيل» 
ويتفق مع الروح القرأنية» ولا يتعارض مع ماهو معلوم من الدين بالضرورة. 

أردت التنويه فقط إلى معنى المصطلح ومصدره» حتی لا يكون وجوده 
عائقًا عن فهم العبارات التي وردت فيه» مكررة في مواقع عديدة بالنص» بل 
عاملاً مساعدًا في الفهم والاستيعاب. 

ثالًا: إذا كان الدكتور عثمان أمين وكثير مثله من المفكرين والفلاسفة 
قد نسيهم تلاميذهم بعد موتهم. وانطوت آثارهم الفكرية في عالم النسيان؛ فان 
تلاميذ محمد إقبال لم ينسوه أبدّاء بل احتفوا به حیّا ومینًا: جمعوا تراثه وصنفوه 
ونظموه وعرضوه» وعلّقوا عليه شرحًا وتوضیخا وتفصيلاًء وأتاحوه للقراء باللغات 


(۱) كتاب الزعد لابي داودء تحقيق ياسر إبراهيم وغنيم عباس: دار الشکاۃ القاھرق 414١اه‏ ص ۰۲۳۵ 


الحية في ٹ شتى بقاع الأرض . ولم تكن عناية الغربيين بشعره وفكره في في الغرب 
بأقل من عناية العرب والمسلمين في الشرق . 


لقد التقيت المستشرقة الألمانية «آن شميل» بلندن في ندوة نظمها الد كتور 
كمال عرفات نبهان مدير دار الفرقانء فاستمعت إلى محاضرة أن شميل عن 
شعر إقبال التي أدهشتني؛ لقوة إيانها بمكانته الشعریق وعظمة روحه الانساني 
ومقارنتها إقبالاً بنظرائه من كبار الشعراء الكلاسيكيين والمحدثين في أوربا. 

رابعًا: إذا كان شعر إقبال وفكره قد لقي كل هذه الحفاوة والاقبال في 
العالم من المفكرين والقراء والمثقفين غربًا وشرقه واستقبل شعره بالذات في 
العالم العربي بنفس الحفاوة أو أكثرء إلا أن فكر إقبال الفلسفي لم يحظ با 
يليق به ويستحقه من الاهتمام والعنایق وعلى الأخص كتابه المحوري في هذا 
المجال» وأعني به کتاب «تجديد الفكر الديني في الاسلام» الذي ضمّنه خلاصة 
فكره» ومشروعه الفذ لنهضة المسلمين في العالم الحديث. وقد لمست هذا فيما 
قرأت من تقاریر وعروض ونقد في جانبيه الاإيجابيّ والسلبي» فلا الذين امتدحوه 
کانوا على وعي كامل ودقيق با امتدحوه فیه ولا الذين انتقدوه عرفوا حقيقة 
ما ي يستحق النقد فيه؛ فقد كانوا جميعًا أمام نص مترجم إلى العربية يحمل في 
ثناياه عيوب مترجميه لا عيوب مؤلفه الحقيقية. وقد أرجعت هذا لعدة عوامل» 
من أهمها: 
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أن الترجمات العربية.المبكرة لهذا الكتاب قد جانبها الصواب في مواضع 
كثيرة» ولم تكن على المستوى اللائق بكتاب على هذه الأهمية الفکریة وؤلف 
على مستوى إقبال» وهو الفيلسوف الاسلامي العظيم.. ولم يكن هذا تقصيرًا 
من جانب الذين تصدوا للترجمةء فقد بذلوا قصارى جهدهم بإخلاص ملحوظ 
ولكن بذل قصارى الجهد لا يكفي آحیاناه خصوصًا مع نص فلسفي شديد 
العمق لمؤلف موسوعي النظرة» يعرض رؤية غير مألوفةء رؤية شديدة التكثيف 
عن الكون والحياة والخلق والذات والزمان والحقيقة المطلقة. 

يستخدم المؤلف مصطلحات خاصة بعضها غير مألوف للقراء» ویستخدم 
لغة إنجليزية كلاسيكية تنتمي إلى القرن التاسع عشر الميلادي» كانت هي لغة 
الفکرین والفلاسفة المعاصرين له الذين عرفهم وصادقهم وتحاور معهم. لغة 
مغموسة بروح إقبال الشاعرية» مزوجة بشقافته اللإسلامية العريقة» مشوبة بتهوعات 
ثقافة هندية تسمع ایقاعاتها في الأفق البعید. 


ولکن آکبر مشكلة تواجه الترجم والقاری العربیین في النص الانجليزي 
لهذا الكتاب» هى مشکلة الصياغة اللغوية والأسلوب؛ فعبارات الکتاب وجمله 
وفقراته تتمیز بتعقید من نوع خاص؛ فهي جمل طويلة مركبة» تحتوي على كثير 
من التقديم والتأخير في عناصرهاء وعلى جمل اعتراضية مبثوثة في ثنایاها» تزید 
من تعقيدات المعنى وتدفقه» وتكاد أن تبدد الوحدة الفکریة للجملةف ولعالحة 
هذه الصعوبات حاولت بسط العبارات قليلاء واستخدمت أَقواسًا لاحتواء بعض 


ملاحظات الترجمة 
7 تی ك5 5 ۷ 


الجمل الاعتراضيةء التي لم أجد بدا من إيرادها في مواضعها حتی لا تتجاوزها 


عين القارئ» وهو يتابع سياق الأفكار والمعاني . 


هذا النوع من الصياغة اللغوية ليس ابتداعًا لإقبال واغا هو عادة لغوية 
عامة في التعبيرء يلجأ إليها الدققون من كبار الفلاسفة والمفكرين في کتاباتهی 
كأنها إفراز طبيعي لدقتهم وحرصهم على إحاطة العبارة لتأكيد فكرة بعينهاء 
وتخصيص جانب معين من الفکرة باستبعاد جوانب آخری» يرونها مشوشة أو 
غير منشودة؛ كل ذلك احترارًا من جانب الكاتب الدقق؛ حتى لا ينزلق القاری 
في فهمه إلى معان أخرى غير مقصودة. فكلمات اللغة - أية لغة - تحمل في 
باطنها معاني كثيرة» وظلال معان أكثرء وتعبّر الكلمة الواحدة عن معان مختلفة 
في سياقات مختلفةء وهناك العاني العكسية. والحقيقة أن التعبير عن الأفكار 
بكلمات اللغة دراما حقيقية» قد تتحول إلى مأساةء نعرف ألوانًا منها في صياغة 
الإنجليز للاتفاقات والمعاهدات الدولیة صياغة ترضي جميع الأطراف؛ لأن كل 
طرف يئول ويفهم منها المعنى الذي يلائم مصالحہ؛ كما نعرف منها ألوانًا أخرى 
تجري عادة على ألسنة السیاسیین والدبلوماسيين في كل مكان؛ فهم یصکون 
عبارات رنانة» ويكثرون من الكلام والتأكيدات» فإذا ذهبت تحلل كلامهم تجده 
كلامًا فارغا من المعنى - كما يقول أستاذنا الفيلسوف زكي نجيب محمود؛ لذلك 
نجد البروفسور «فاردين» بعد أن كشف معضلة التعبير اللغوي يؤكد لطلاب علم 
الخاومات أن تتتضیوا الله اة كدر ما یستطیعونه وعدي ا بدلا کیا 
المنطق الرمزي. خصوصًا فی الاسترجاع الالي للمعلومات. 
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كنت مدرکا لكل هذه المشكلات اللغوية وأنا أقرأ ترجمات فكر إقبال إلى 
اللغة العربیة فعذرت مترجميهاء ولكني كنت أرصد آثارها على الذين كتبوا عن 
إقبال استنادا إلى هذه الترجمات فوقعوا في أخطاء کثیرة وهم يحكمون عليها 
بالنقد والنقضء أو التأكيد والتأييد. أبسط هذه الأخطاء الناتجة عن القصور في 
ترجمة كتاب «تجديد الفكر الديني في الإسلام» أن أحد الكتاب يقرر أنه يحتوي 
على ست محاضرات لا سبع كما يعرف الذين اطلعوا على النص الأصلي باللغة 
الانجليزية. 

لقد بذلت آنا آیضا قصاری جهدي في ترجمة هذا الکتاب, محاولاً أن 
أتجنب ما وقع فيه الآخرون من أخطاءء وأن أعرضه بلغة وصیاغات تبعد به عن 
التراكيب اللغوية المعقدة قدر الاستطاعق دون المساس بالدقة التي توخاها إقبال 
في عرض أفكاره. وعندما تعثر النص وانقطعت حبال الوصل في معاني بعض 
عباراته» وشعرت بأن العنی منغلق على القارئ العربي» أضفت بين مستطيلين 
كلمة أو عبارة من عنديء لوصل المنقطع وإضاءة المعنى» وقد حدث هذا في 


مواضع نادرة من النص» وهو أمر مشروع في الترجمة. 


وأتقدم - في النهاية - بخالص الشكر لكل من ساهم في إخراج هذه 
الترجمة على تلك الصورة التي بين يدي القارئ. 


محمد وسف عد س 


يؤكد القرآن على العمل أكثر من تأكيده على الفکر ومع ذلك فسنجد 
أناسًا عاجزين بطبيعتهم عن أن يتمثلوا لا غريبًا عنهم» يمارسون فيه ذلك النوع 
من التجربة الحوانية التي يقوم عليها الإمان الديني بشكل أساسي. 

إضافة إلى هذاء فإن الإنسان الحديث بتنمية عادات من التفكير الواقعي» 
عززها الإسلام - على الأقل في المراحل المبكرة من مسيرته الثقافية - قد جعل 
نفسه أقل قدرة على تَثْل هذه التجربق التي أصبحت عنده موضع شك لإمكانية 
أن یتسلل الوهم إليها. 


لاشك أن المدارس الصوفية الأكثر أصالة قد اجتهدت في تشكيل التجربة 
الدينية في الإسلام وتوجيههاء ولكن ممثليها المتأخرين - بسبب جهلهم - بالعقل 
الحديث - أصبحوا عاجزين تامًا عن تقبّل أي إلهام جديد من الفكر الحديث 
والتجربة ا حدیثة وعكفوا على تكريس أساليب صنعتھا أجيال كانت لديها نظرة 
ثقافیة تختلف من نواح هامة عن نظرتنا نحن. 
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يقول القرآن: «# مالم کہ ولا بتک لا کفس ویو [لقمان / ۲۸] 
في هذه الآية تجربة حية كنوع من الوحدة البيولوجية تتطلب لفهمها طريقة تكون 
من الناحية الفسيولوجية أقل تصادمًاء ومن الناحية النفسية أكثر توافقاء مع هذا 
الطراز من العقلية الواقعية» وفي غياب مثل هذه الطريقة تبقى الحاجة إلى شكل 
علمي للمعرفة أمرًا طبيعيًا. 

وفي هذه المحاضرات - التي أعددتها استجابة لطلب من جمعية المسلمين 
مذراس وقدّمتها في مذراس وحيدر أباد وعليكرة حاولت - ولو جزئيًا - أن 
أحقق هذا المطلب الهام ؛ حيث عمدت إلى إعادة بناء الفلسفة الدينية الإسلامية 
محافظًا على روحھا الأصيلة من ناحیة مسترشدًا بأحدث التطورات في مختلف 
ميادين المعرفة الإنسانية من ناحية أخرى. 

واللحظة الراهنة لحظة مواتية ام للقيام بهذه الهمة؛ فقد تعلم علم الفيزياء 
الكلاسيكية أن ينتقد أسسه العلمیة وكنتيجة لهذا النقد بدأ ذلك النوع من 


المادية التي افترضٹھا من قبل يتلاشى الآن بسرعة» وليس ببعيد ذلك اليوم 
الذي سيكتشف فيه العلم والدين أن بينهما تناغمًا متبادلاً غير مشكوك فيه. 


11 سر سس ۱ 


وعلینا أن نتذ کر أنه لا يوجد شيء نهائي في التفکیر الفلسفي؛ فکلما 

تقدمت العرفة تنفتح آفاق جديدة للفکی ومن المکن أن تظهر وجهات نظر 

أخرى أفضل من هذه التي آطرحها في هذه الحاضرات. ومن ثم فواجبنا أن 

نرقب بعناية تقدم الفكر الإنسانی: وأن نحافظ على موقف نقدي مستقل تجاهه. 
وأسأل الله التوفيق 


محمد إقبال 


2# الفصل الأول 
المعرفة والنجربة الدينية 


ما طبيعة هذا الكون الذي نعيش فیه, وما هي بنيته العامة؟ هل في قوام 
هذا الكون عنصر دائم؟ كيف ننتمي إلى هذا الكون؟ وأي موقع نحتله فيه؟ وأي 
نوع من السلوك يتلاءم مع هذا الموقع الذي نشغله؟ هذه أسئلة مشتركة بين 
الدين والفلسفة والشعر الرفيع؛ إلا أن العرفة التي يستدعيها الخيال الشعري هي 
معرفة فردية في خصائصهاء مجازية غامضة وغير محدّدة, أما الدين في أشكاله 
الأكثر تما فإنه يسمو فوق الشعرء إنه يتجاوز الفرد إلى الجتم؛ وفي موقفه من 
الحقيقة المطلقة هو على النقیض''' من محدودیة''' الإنسان» يطرح دعوى عريضة 
بإمكانية الرؤية المباشرة للحقيقة. 


فهل بالإمكان إذن تطبيق منهج الفلسفة - هذا المنهج العقلي الخالص - 
على الدين؟ إن روح الفلسفة هي التساؤل الحر؛ إذ تضع كل سلطة فكرية موضع 
الشك. وظيفة الفلسفة أن تتعقب الفروض''' الواهية في الفكر الإنساني إلى 
(۱) النقيض: المخالف. 


(۲) محدودية: سطحية وضيق أفق. 
(۳) الفروض: الأفكار يؤخذ بها في البرهنة على قضية أو حل مسألة. 
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جذورها الحفیة وقد تنتهى في هذا المسعى إلى إنكار العقل ا خالص أو الاعتراف 
صراحة بعجزه عن الوصول إلى الحقيقة المطلقة. 


أما جوهر الدين فهو الإيمان, والإيمان كالطير یعرف طريقه الذي لم يسلكه 
كائن قبله. غير مُشتشهد بذلك العقل الذي يقول فيه شاعر الإسلام الصوفي 
العظيم فريد الدين العطار: «إنه يهاجم قلب الإنسان ا حي فيسلبه ثراء الحياة 
الخفي الكامن في أعماقه»!". 


ومع هذا لا ِکن إنكار حقيقة أن الإمان أكثر من مجرد شعور؛ فبه شيء 
كالمضمون الإدراكي. ووجود أطراف نزاع من الإسكولائيين'" والمتصوّفة في 
تاريخ الدين یبین لنا أن الفكر عنصر حيوي في الدینء بخلاف هذاء الدين في 
جانبه العقدي - كما حدده بروفسور هوايتهيد - هو منظومة من حقائق عامة 
لها تأثيرها في تشكيل الشخصية: إذا اعتنقها الإنسان بإخلاص وفهمها فهمًا 
واعیا''۔ 


وطالا أن تشكيل حياة الانسان ابوّانية والبرّانية وهدايتها هى الهدف 


الأساسى للدينء فمن الواضح أن الحقائق العامة التى ينطوى عليها الدين لا 
سی لد ین فمن: الواصح وت 1 ي ين 


(۱) انظر: منطق الطیر ص ۲۶۳ ج ۵ للمفكر والشاعر الصوفي الرمزي فريد الدین العطار (5148ه/ ۱۲۲۰م). 
(۲) الإسكولائيين: هم الذين يدرسون الفلسفة اليونانية لتكون وسيلة لتقديم البراهين لإثبات العقيدة المسيحية. 
(۳) انظر هوايتهيد: A.N. Whitehead‏ في كتابه: 5 .2 .Religion in the Making,‏ 


المعرفة والتجربة الدينية 


١ 5‏ تحت ا ف ل ا ۹87 


يصح أن تبقى متأرجحة غير مستقرّة» فلا أحد يخاطر بالعمل على أساس من 
مبدأ سلوكي مشكوك فيه. 

والحقيقة أنه بالنظر إلى الدين من حيث وظيفته» هو أكثر حاجةً لأساس 
عقلي لبادثه الجوهرية من حاجة العتقدات العلمية» فقد يتجاهل العلم الميتافيزيقا 
العقلية» وقد تجاهلها بالفعل . أما الدين فلا يكاد يحتمل أن يتجنب البحث عن 
الملاءمة بين تناقضات التجربة ومسوّغات البيئة التي تحيط بالانسانية. وإلى هذا 
المعنى آلع برفسور هوايتهيد بقوله: «إن عصور الإيمان هي عصور العقلانية»!". 
ولكن عقَلنَة الإمان ليس تسليمًا بتفوّق الفلسفة على الدين» فالفلسفة بلا شك 
من حقها أن تصدر أحكامًا على الدینء ولكن هذا الذي تحكم عليه الفلسفة 
(من الدين) له طبيعة لا تخضع کم الفلسفة إلا بشروطه الخاصّة؛ كما أن 
الفلسفة عندما تتصدّى للحكم على الدين لا يمكنها أن تجعل الدين في وضع 
أقل قيمة من معطياتها الأخری. 


والدين لا يقبل التجزئة؛ فهو ليس فكرًا مجردًا ولا شعورًا مجردًا ولا فعلاً 
مجردًاء إنه تعبير عن الإنسان بكليته الفكرية والشعورية والسلوكية جميعًاء ومن 
ثم فإن الفلسفة وهي تقيّم الدين ينبغي أن تسلّم بموقعه المركزي» وليس لديها 
بديل آخر إلا أن تعترف به كشيء محوري في عملية التركيب الفكري. ولیس 
هناك سببٌ لافتراض أن الفكر والحدس متعارضان تعارضا جوهريًاء فهما ينبثقان 


(۱) المصدر السابق: ص ۰۷۳ 
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والآخر يدركها فی كليتها وتمامها. يركز الحدس على الجانب الأزلي من الحقيقة 
ويركز الفكر على الجانب الزمني منها. 


الحدس متعة حاضرة بالحقيقة الكليةء أما الفكر فيستهدف التفاذ | 
س صر فيستهد ل 
الكل تدريجيًا لتحديد مختلف جوانبه» وفحصها من خلال الملاحظة وحدها. 


گل من الفكر والحدس''' يحتاج للآخر لدد التبادل. كلاهما یسعی 
لرؤية نفس الحقيقة التي تتكشف لھما وفمًا لوظيفة کل منهما في الحياة» فا حدس 
كما يقول برجسون بحق: «إنما هو نوع من التفكير الأسمى»("» ويبدو أن البحث 
عن أسس عقلية في الإسلام يمكن تعقب بداياتها عند الرسول وه نفسه فقد 
كان يدعو الله دائمًا بقوله: «اللهم اهدني لما اختلفت فيه من الحق بإذنك)!". 
وأعمال المتصوّفة الذين جاءوا بعد ذلك. وكذلك أعمال العقلانيين من غير 
متصوّفة تشكل جميعًا فصلاً تنويريًا متعاظمًا في تاريخنا الثقافي» بقدر ما تکشف 


(۱) اخدس: إدراك الشيء إدراكًا مباشرًا. 

(؟) انظر کتاب: Bergson: Creative Evolution‏ ..11.1. ص ۱۸۷و ۱۸۸ء وعن هذه العلاقة بین ا حدس والعقل 
انظر أيضًا مقالة إقبال : 86850 ٥۴‏ نا عطا هذ 13041 ص77 - ۲۳ء تحرير الدکتور تحسین فیراکی۔ 

(*) (اللهم أرني حقیقة الأشياء كما هي) تقليد نجده بشكل أو آخر في أعمال صوفیة شهيرة» مثلما عند عثمان 
الحوجوياريء «کشف الحجوب» صفحة ۱٦٦‏ ومولانا جلال الدين الرومي: المثنوي؛ الجزء الثاني: ص٦٦٦‏ 
و47۷ والجزء الرابعء ص ۳۵۲۷ - ۳٥٣۸‏ والجزء ا حامس: ص۱۷۵ ومحمود شابيستاري (المتوفى سنة 
(pT | ۰‏ 
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عن توق( شديد إلى منظومة فكرية متماسكة؛ وقد تجلت فيها روح من التّفاني 
المخلص للحقیقة رغم قصور ذلك العصر الذي جعل حركات الفكر الدينيّ 
المختلفة أقل ثمرة مما لو كانت قد ظهرت في عصور أخرى . 

لقد كانت الفلسفة اليونانية - كما نعرف جميعًا - قوة ثقافية كبرى في تاريخ 
الاسلام ومع ذلك إذا أُمُعنًا النظر في القرآنء وفي مختلف مدارس المتكلمين التي 
ظهرت تحت تأثير الفكر اليوناني فستبرز لنا حقيقة ملفتةً للنظر وهي أن الفلسفة 
اليونانية التي عملت على توسيع آفاق النظر العقلي عند المفكرين المسلمين 
بشكل كبير أبهمت رؤيتهم للقرآنء من ذلك نجد أن سقراط يركز انتباهه على 
العالم الانساني وحدہ فبالنسبة له: الدراسة الحقّة للإنسان هي دراسة الإنسان 
نفسه» وليس عالم النبات والحشرات والنجوم» وهذه نظرة مخالفة لروح القرآن 
الذي يرى في التّحلة التواضعة موضع إلهام إلهيء والذي يدعو القاری دائمًا 
للنظر في تصريف الرياح المستمرء وفي تعاقب الليل والنهار والسحب'''ء والسماء 
ذات النجوم''' والكواكب السابحة في فضاء لا نهائي!”. 


)١(‏ توق: شوق. 

(0) الفرآن: ط وی رای لآ نی مسال بو ابر وا یمرشو. كل م نكل المت 
شلک سمل ريك دلا خر من بطونها شراب حتف لوہ يه شما لان نف لك ليه لور 
یو [النحل / 8ه - 54]. 

(۳) القرآن: [البقرة/ 1۱۹۶ و[النور/ 4۳ - 45]» و[لقمان/ ۲۹ء و[فاطر / ۹]ء و[ا جاثیة / ٥]۔‏ 

(4) القرآن: [الحجر/ ۱5 و[الفرقان/ ٦]ء‏ و[الصافات/ ٦]ء‏ و[فصلت/ ۱۳ و[ق / 5]ء و[الملك/ ١]ء‏ 
و[البروج /۱]. 

.]40 / القرآن: [الأنبياء/ ۳۳؛ و[یس‎ )٥( 


تجديد الفكر الديني في الإسلام 
۸ ی 18 


كان أفلاطون كتلميذ مخلص لأستاذه سقراط يحتقر الإدراك الحسَّي 
الذي ينتج مجرد ظن لا معرفة حقیقیة''ء فما أبعد ذلك عن القرآن الذي يعتبر 
السمع والبصر من أعظم النعم اڈ “. وقد صرّح بأنهما مسئولان 7 الله 
(یوم ا حساب) عما اقترفاه في الحياة الدنیا من أعمال'". وهذا ما افتقده كليةً 
دارسو القرآن من المسلمين الأوائل الذين سحقتهم سطوة الفكر الكلاسيكي؛ 
فقد قرأوا القرآن على ضوء الفكر اليوناني» واحتاج الأمر منهم إلى ما يزيد 
مائتي عام لكي يتبين لهم - وإن لم يكن بوضوح كامل - أن روح القرآن مناقضة 
في جوهرها للفكر الكلاسيكي'''. ونتج عن هذه الرؤية نوع من الثورة الفكرية لم 
يتحقق مغزاھا!“ الكامل حتى يومنا هذا. 


وبسبب هذه الثورة من ناحية» وبسبب تاريخ خ الغزالي الشخصي من ناحية 
ا أقام الغزالي الدين على 2 من الشك وف وهو اساس غير 


۰۱۰۱۹ ص۲۹‎ .F.M. Comford: Plato's Theory of knowledge : انظر کتاب‎ )۱( 
. Bertrand Russell: History of western philosophy : وانظر أيضًا کتاب‎ 
.Knowledge and perception in Plato الجزء الذي بعنوان‎ 

(۲) القرآن: [النحل / ۷۸ء و[المؤمنون / ۷۸ء و[السجدة/۹]ء و[الملك / ۲۳]. 

(۳) القرآن: [الإسراء/ ١۳]ء‏ والاشارات هنا مثلما هي أيضًا في مواضع أخرى من المحاضرات تردد العديد من 
آیات القرآنء مما يؤكد أن إقبال يدرك الأهمية القصوى للنزعة العملیة القرآنية التى أنشأت بطبيعتها نوعًا من 
Weltanschauung‏ على أعلى مستوی دینی. ۱ 

Concept of Muslim ۱1800 النزعة الضادة للکلاسیکیة التقليدية في القرآن» انظر مظهر الدين صذّيقي‎ )٤( 
.۲۵ ص۱۳ إلى‎ ¡n gba 

)٥(‏ الفزی: الطلب والقصد. 


المعرفة والتجربة الدينية 
8 ی ES‏ 1 


وكان خصم الغزالي الأكبر ابن رشدء الذي دافع عن الفلسفة اليونانية 
ضد المتمردين عليهاء فأدى به الأمر إلى تبني ما يعرف اليوم بمذهب خلود العقل 
الفعال''' متأثرًا في ذلك بمقولة أرسطوا". هذا المذهب الذي كان له تأثير هائل 
على الحياة العقلية في فرنسا وٍیطالیا(". 


ولكني أعتقد أنه مذهب مخالف للنظرة القرآنية إلى قيمة الذات الإنسانية 
ومصیرھا'''۔. وهكذا نرى ابن رشد وقد زاغ بصره عن فكرة إسلامية عظيمة 
ومثمرة؛ وبغير قصد منه أفسح الطريق لنمو فلسفة ضعيفة عن الحياة» جعلت رؤية 
الإنسان غامضة عن نفسه وعن ربه وعن عالمه. 


أما أكثر المفكرين الأشاعرة إيجابية فقد كانوا على الطريق الصحيح؛ إذ 
استطاعوا أن يسبقوا إلى ارتياد بعض أشكال من ا ثالیة الحديثة. وفی مجمل 
الأمر كان الهدف من حركة الأشاعرة - ببساطة - هو الدفاع عن الرأي التقليدي 
عند أهل السنة بأسلحة من الجدل الاغریقي. أما المعتزلة فقد نظروا إلى الدين 


)١(‏ العقل الفعال: هو جوهر بسيط محيط بالأشياء خلقه الله من نور فعله فهو جوهر الجواهر. 

(۲) انظر تسانوف 1520086 .شل في : he Problem of immortality‏ (كتاب مسجل برقم ۳۷ 5. في الکتالوج 
الوصفى لكتبة إقبال ال خاصة من صفحة ۷۵ - ۷۷. وانظر أيضا جاناهاءهصص1 and‏ 867065 للمؤلف 
Zedler‏ .۰ وا لمدرسیة أو الإسكولائية الجديدة ح٥‏ نا ەامصط: New‏ ۱۹۵۶ من صفحة ٣٣٤‏ - 15۳). 
ويجب ملاحظة أن م. إمامورا في مقالة عن الروح: تصورات إسلامية في The Encyclopedia of Religion‏ 
ا جزء ۱۳ ص 4۵ . يبين بوضوح أن تعليقات ابن رشد على أرسطو لا تترك مجالا لمذهب الخلود الفردي. 

(۳) انظر تسانوف: المرجع السابقء من ص۷ إلى 45. 

)٤(‏ انظر المحاضرة الرابعة ص۹۳ - ۹۸ بالنص الانحلیزي؛ وانظر المحاضرة السابعة من ص١٥٥‏ إلى ۱۵۷ بالنص 
الإنجليزي . 


20 س‎ ١ 


باعتباره مجرد بناء من العقائد متجاهلين اعتباره حقیقة حيوية وتغاضوًا عن 
طرق أخرى غير قائمة على التصوّرات العقلية في مقترباتها من ا حقیقة واختزلوا 
الدين إلى مجرد منظومة من المفاهيم النطقية فانتهوا بذلك إلى موقف سلبي 
خالص. لقد أخفقوا في أن يروا أنه في إطار المعرفة - علمية كانت أو دينية- لا 
یکن للعقل أن يستقل تمامًا عن التجربة. 


وعلى أية حالء لا ينبغي أن ننكر أن مهمة الغزالي كانت مهمة رسالية 
شأنها في ذلك شأن مهمة الفيلسوف الألماني «كانط» في القرن الثامن عشر؛ فقد 
ظهر المذهب العقلي في انیا حليقًا للدين» ولكن سرعان ما تبدڈی''' له أن الجانب 
العَقَديّ من الدين غير ممكن البرهنة علیه» وكان السبيل الوحيد أمامه هو إلغاء 
العقيدة من سجل المقدّسات. وباسشتلال''' العقيدة سيطر مذهب النفعة على 
الفلسفة الأخلاقیة وهكذا أتم المذهب العقلي مهمته بھیمنةا'' الالحاد. 


على هذا النحو كان حال الفكر اللاهوتي" في ألمانيا عند ظهور «کانط» 
الذي كشف في كتابه «نقد العقل الخالص» قصور العقل الانساني» وحوّل ما 
بناه أصحاب المذهب العقلي إلى كومة من ركام» ومن ثم وُصف بحق: أنه أعظم 
هبات الله لبلاده. 

(۱) تبدی: ظهر. 
(۲) استلال: انتزاع وإخراج. 


(۳) هيمنة: سیطرة. 
(4) الفکر اللاهوتي: هو الفکر الذي يبحث في العقائد التعلقة بالله تعالى. 


المعرفة والتجربة الدينية 
21 سیت ۲۲ 


إن الشك الفلسفي الذي اصطنعه الغزالي - الذي ربا قد ذهب أبعد 
قليلاً ما ينبغي- قد قام بنفس الهمة عمليًا في العالم الإسلاميء إذ کسر ظهر 
المذهب العقلي الذي كان يزهو بنفسه رغم ضحالته» والذي سلك نفس الطريق 
الذي سار فيه المذهب العقلي في ألمانيا قبل ظهور دكائط». إلا أن هناك فرقًا واحدًا 
هامًا بين الغزالي وكانط؛ ذلك أن كائط - مسا مع مبادئه الفكرية- لم يستطع 
أن يثبت إمكانية معرفة الله بينما نرى الغزالي - وقد تأكد أنه لا أمل في الفكر 
التحليلي - يتجه إلى التجربة الصوفية حيث وجد فيها مضمونًا مستقلاً للدين» 
وبهذه الطريقة تجح الغزالي في أن يضمن للدین الحق في الوجود مستقلاً عن 
العلم وعن ا یتافیزیقا''۔ 


ولکن تجلي (الكلّي اللامتناهي) في التجربة الصوفية أقنع الغزالي بمحدودية 
العقل» وعجزه عن الوصول إلى أحكام حاسمة؛ ودفعه إلى أن يقيم حدًا فاصلاً 
بين الفكر والحدّسء وهنا أخفق الغزالي في أن يرى العلاقة العضوية بينهما؛ 
فالعقل لابد أن يتبدّى لنا متناهيًا عاجرًا عن الوصول إلى أحكام قاطعة لتوخده 
مع التعاقب (أو التسلسل) الزمني. 


ولكن الرأي الذي يذهب إلى أن العقل بحكم طبيعته متناه» ومن ثمٌ فإنه 
غير قادر على إدراك اللامتناهي» هو رأي قائم على فكرة خاطئة عن حركة العقل 
في تحصيل المعرفة» وقصور الفهم المنطقي في مواجهة الجزيئات المتنافرة (بلا أمل 


)١(‏ الميتافيزيقا: فرع من الفلسفة يبحث في الوجود الذي خرج من عالم الواقع إلى عالم المعقول. 


تجديد الفكر الديني في الاسلام 
7۲ء صصسج ی 9 


في رؤيتها في کل متماسك) يجعلنا نشك في إمكانية أن يصل العقل إلى إدراك 
جازم؛ ذلك لأن طريقة العقل هي التعميم القائم على التشابه» ولكن هذه 
التعميمات ليست أكثر من وحدات مُفترضة لا تؤثر في حقيقة الأشياء المتعيّنة. 
على أن الفكر في حركته الأعمق قادر على الوصول إلى لا متناه سار في باطنهاء 
والتصوّرات المتناهية المختلفة ليست إلا لحظات في حركة تجلياته الذاتية. 


فالفكر في طبيعته الأصلية إذنْ ليس جامدًا بل ديناميّ (فقال)ء یتکشف 
عن لا نهائية جُوَانيق مثله في ذلك مثل البذرة تحمل في باطنها من أول الأمر 
الوحدة العضوية للشجرة كحقيقة حاضرة. الفكر هو الكل» (في تعبيره الذاتي 
الدينامي)» يبدو للناظر إليه من زاوية الحدوث الزمني كسلسلة من متعيّنات 
محددة لا یکن فهمها إلا بنسبة بعضها إلى البعض؛ فمعاني هذه المتعيّنات 
ليست كامنة في هويّتها الذاتیة بل في الكل الأكبر الذي تمثل هي جوانبه المتعيّنة. 
هذا الكل الأکبر - إذا استخدمت المجاز القرآني - هو نوع من اللوح الحفوظ ( 
يحمل في ثناياه كل إمكانات العرفة التي لم تتعين بعد كحقيقة حاضرة» وتکشف 
عن نفسها في تسلسل زمني متعاقب لمدركات متعيّنة: لتصل إلى وحدة» هذه 


(۱) الإشارة إلى تعبير (لوح محفوظ) المستعمل في الآية القرآنية رقم ۲۲ من سورة البروج ولشرح هذا التعبير 
الفريد في القرآن انظر «ترجمة معاني القرآن» محمد أسد بعنوان: <The Message of the Quran‏ ص۳٣۹‏ 
بالنص الانجليزي» وانظر أيضًا کتاب فضل الرحمن بعنوان: Major Themes of the Quran‏ ص۹۸ء 
والکتاب الأخير يبدو آکثر قربًا من التصور العمیق لعاني القرآن بوجه عام عند العلامة إقبال. 


المعرفة والتجربة الدينية 
5 


الوحدة ماثلة في هذه المدركات بالفعل . والواقع أن حضور اللامتناهي الكلي في 
حركة العرفة هو الذي يجعل التفكير التناهی ممكنًا. 


ولكن «كانط» والغزالي کلاهما قد أخفق في رؤية الفكر خلال الفعل المعرفي 
ذاته وهو يتجاوز حدود تناهيه؛ فالمتناهيات الطبيعية متنافرة» وليست كذلك 
التناهیات سو في جوهرهاء فالفكر بحكم طبيعته الأصلية يرفض القيود ولا 
یحتمل البقاء حبيسًا رهن فردیته الضيّقة» ولیس في هذا العالم الفسیح وراء 
EEA‏ ساب بز راد BE‏ سا 
أسوار محدوديته؛ ويتمتع تع بلانهائيته الكامنة. ولا تصبح حركة الفكر ممكنة إلا 
بهذه اللانهائية الكامنة في فرديته المتناهيةء هذه اللانهائية هي التي تحافظ على 
شعلة الأمل فیه وتعزز مسيرته بلا حدود, ومن الخطأ أن نظن أن الفكر غير قاطع 
في أحكامه فإنه أيضًا وبطريقته الخاصة يشهد النهائي واللانهائي معا 

كان التفكير الإسلامي خلال السنوات الخمسمائة الأخيرة من الناحية 
العملية راكدّاء وقد جاء وقت كان الفكر الأوروبي يتلقى إلهاماته من العالم 
الإِسلامي؛ ولكن الظاهرة الأكثر بروزًا في التاريخ ا حدیث هي السرعة الهائلة 
التي يتحرك بها العالم الإسلامي ثقافيًا تجاه الغرب» وليس في هذا التوجه خطأ 
ما؛ لأن الثقافة الأوروبية في جانبها العقلي ليست أكثر من تطویر لبعض أهم 
جوانب الثقافة الإسلامية. ولكن ما يخيفنا یکمن في الألق البرّاني للثقافة 


الأوروبية أن يأسر حرکتناء فنفشل في الوصول إلى أعماق هذه الثقافة. 


تجديد الفكر الديني في الإسلام 


۳ تت 24 


كانت أوروبا خلال قرون من غیبوبتنا الفكرية منكبّة على بحث الشکلات 
الکبری التي كانت موضع عناية فائقة من جانب فلاسفة الاسلام وعلمائه ومنذ 
أن اکتملت مدارس الفکر الاسلامي خلال القرون الوسطي حدث تقدم هائل 
في مجال الفکر الانساني والتجرية الانسانية وامتدت سيطرة الانسان على 
الطبيعة لتولّد إهانًا جدیذاه وشعورًا بتفوّق الانسان على القوی التي تشکل 
بيئته» فظهرت وجهات نظر جدیدة وا وضع المشكلات في ضوء التجربة 
الحدیثة وظهرت مشکلات من نوع جدید. وبدا أن عقل الانسان قد نما حارج 
إطار مقولاته الجوهرية: الزمن والکان والسببیق ومع تقدم التفکیر العلمي أصبح 
مفهومنا عن العقولية نفسه خاضعًا للتغییر(. 


جاءت نظرية آینشتین برؤية جديدة عن الکون وفتحت آفاقا جديدة من 
النظر إلى الشکلات الشتركة بين الدين والفلسفة فلا عجب اذن أن یتطلب 
الجيل الجديد من مسلمي آسیا وأفريقيا تکییفا جدیذا لعقيدتهم» ومع الصحوة 
الاسلامية أصبح من اللازم علینا أن نفحص بروح مستقلة نتانج الفکر الأوروبي» 
لنری إلى أي مدی يكن أن تساعدنا في مراجعة فکرنا الديني واعادة بنائه إذا 
لزم الأمرء وإلى جانب هذا لا يمكننا أن نغض الطرف عن الدعوة القائمة في 
أسيا الوسطي ضد الدين» وضد الاسلام بصفة خاصة (یقصد الشيوعية)» والتي 
عبرت حدود الهند بالفعل. بعض أنصار هذه الحركة مسلمون بالیلاد وأحدهم 


Philosophy ad هذا یقترب كثيرًا من بیان الفيلسوف الفرنسي المعاصر «لويس روجيه» في كتابه: عط‎ )١( 
.)۲ - ۱۷ (ج۲ ص١١۱ء وكذلك ص‎ New Physics 


المعرفة والتجربة الدينية 
5 سے ۳۳ o‏ 


هو توفيق فكرّت الشاعر التركي الذي توفي منذ عهد قريب" ذهب إلى حد 
استخدام قصائد شاعرنا العظيم المفكر ميرزا عبد القادر بديلاً من (أكبرأباد) في 
الترويج لأفكار حركته اللادينيّة. 


والحقيقة أنه قد حان الوقت للنظر في أصول الاسلام. وفي هذه الحاضرات 
أعتز م القيام بمناقشة فلسفية لبعض الأفكار الأساسية للاسلام على أمل أن 
يتيح لنا هذا على الأقل فهمًا صحيحًا لمعنى الاسلام باعتبارہ رسالة للإنسانية 
جميعها. ولكي نعطي أيضًا مخططا مبدئيّا مناقشات أوسع سوف أتناول بالبحث 
في هذه المحاضرة التمهيدية خصائص العرفة والتجربة الدينية. 


(۱) الاشارة هنا إلى توفيق فک وهو الاسم التنكري للشاعر محمد توفيق والمعروف أيضًا باسم توفيق نظمي 
وليس توفيق فيترات كما ورد في الطبعات السابقة لهذا الكتاب. ويعتبر فكرت مؤسس المدرسة الحديثة في 
الشعر التركي له ضمن أعمال أخرى مجموعته الشعرية العود التکسر (والعود هو الآلة الموسيقية المعروفة)» 
وقد توفي في إسطنبول في ۱۸ أغسطس سنة ۱۹۱۰م وهو في الثامنة والأربعين من العمر. 
وللمزيد من البيان عن الحياة الأدبية للشاعر «فکرت» وآرائه المضادة للدين انظر کتاب نيازي بركيز بعنوان: 
he Development of Secularism in Turkey‏ ص ۳۰۰ إلى ۳۰۲ ومن ص۳۳۸ إلى ۰۳۳۹ وانظر آیضا 
البحث المختصر الذي وضعه حیدر علي ديريوز باللغة التركية لي ذکری میلاد فیرت» وقام بترجمته الد کتور 
M.H. Natqi‏ في مجلة: of the Regional Institute Cultural‏ امہ[ ۱۹۲۸ ۶/۱ من ص۱۲ إلى 
ص ۰۱۵ 
والامر متروك للدارسین والعلماء الثقات الأتراك والایرانیین لتحدید مدی تأثر «قکرت» واستفادته من 
الشاعر والفکر الکبیر بدیل 86411 ۱۱۳۳/ ۱۷۲۱م؛ فيما یتعلق بالدعاية الضادة للدین: وحصوصا الاسلام 
في وسط آسیا. ویجب أن نذ کر من بین الأعمال العديدة التي تمت کتابتها عن كل من بدیل وفکرت والتي 
ظهرت منذ أيام العلامة إقبال وتستحق اهتمام الدارسین. ویجب ذکر الدراسة الختصرة النابهة التي کتبها 
إقيال بعنوان: in the light of Bergson‏ اBedi›‏ وكذلك مقالة لم يتم نشرها بخط يده وتقع في (۲۰ صفحة) 
ومحفوظة في متحف إقبال في مدينة لاهور. 
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إن الهدف الأساسي للقرآن هو أن يوقظ في الإنسان وعیّا أسمى بعلاقاته 
المتشعَبة باه وبالكون. وبالنظر إلى هذه الناحیة الجوهرية من تعاليم القرآن نرى 

جوته [وهو يقدّم عرضًا عامًا للاسلام كقوّة تعليمية] يوجّه حديثه إلى إكزمان 
فيقول: «لسوف ترى أن هذه التعاليم لم تخفق آبذا؛ وإننا بكل منظوماتنا لا 
نستطیعء بل لا يستطيع أحد من البشر أن يذهب أبعد من ھذاہ''' 

لقد تأكدت مشكلة الإسلام من خلال الصراع والتجاذب التبادل بين 
قوتين: قوة الدين وقوة الحضارة. وقد كانت هذه نفس المشكلة التي واجھتھا 
المسيحية في أول عهدهاء فكان أكبر همّها هو البحث عن مضمون مستقل لحياة 
روحية يمكن (طبقًا لرؤية مؤسسها) السموٌ بھاء ليس عن طريق عالم خارج النفس 
الإنسانية» ولكن بانبثاق عالم جديد فيها هي ذاتھاء ويوافق الإسلام على هذه 
الرؤية ولكنه يدعمها برؤية أخرى هي أن هذه الإضاءة الجديدة للعالم المنبثق من 
النفس ليست شيئًا غریبًا عن عالم المادة بل يخترقه إلى الأعماق. وهكذا فان 
تأكيد الروح الذي سعت إليه المسيحية لا يأتي - في الإسلام - عن طريق إنكار 
القوى البرّانية التي نفذت إليها إضاءة الروح» ولكن عن طريق التكيّف الصحيح 
لعلاقة الانسان بهذه القوی آخدًا في الاعتبار هذا النور الذي انبٹق من عاله 
الجواني 


.John Oxenford ترجمة‎ .Conversations of Goethe with Ackerman and Sorret ۳۰ 41 نظر:‎ )۱( 
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إنها اللمسة السحرية للمثال الذي يُحيي الواقع ويغذيهء ومن خلالها 
فقط نستطيع أن نكتشف ونؤكد المثال؛ ففي الإسلام ليس ا ثال والواقع قوتين 
متعارضتين يستحيل التوفيق بينهما؛ فحياة ا مثال لا تتحقق بالانفصال الکامل 
عن الواقع ما قد يؤدي إلى انشطار''' الوحدة العضوية للحياة إلى تناقضات ألیمة 
ولكن استيعابه ودمجه في ذاته وإضاءة وجوده بأكمله. 


كان التعارض الحاد بين الذات والموضوع, بين ما هو رياضيّ برّاني وبين 
ما هو بيولوجي جواني. هذا التعارض هو الذي دمغ المسيحية بطبيعتهء أما 
الاسلام فقد واجه التعارض للتغلب علیه, وهذا الاختلاف ابوهري في النظر 
إلى العلاقات الأساسية هو الذي يقرّر موقف كل من الدیانتین العْظمیبن من 
مشکلات الحياة الانسانية في أوضاعها الراهنق فکلتاهما أكدت الذات الروحية 
في الانسان» مع هذا الفارق: وهو أن الاسلام وقد اعترف بترابط المثال والواقع 
يتقبل العالم امادي'"'ء ويبيّن الطريق للسيطرة عليهء بإيجاد أساس لتنظيم هذه 
الحياة تنظيمًا عمليًا. 


فما هي إذن حقيقة هذا الكون الذي نعيشه في الرؤية القرآنية؟ أول ما 
يتبادر إلى الذهن أن هذا الكون ليس نتيجة لهو من لذن خالقه: 9 وَمَا كنا 


)۱ انشطار: انقسام. 
(۲) القرآن يُحرّم الرهبنةء انظر [الحدید/ ۲۷]ء وكذلك [الأنقال / ۷۷]۔ 
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۳ سبي ل عر رہ وه 


الوت والرض وما یمسا مرو .ما تما الا باحق ولیکن آسکترهم لا 
يَعَلَمُونٌ یعون کي (الدخان / ۳۸ 22 


إنه الحقيقة التي يجب أن توضع موضع التفكير والاعتبار: 3 إكَنى خَلَقِ 
الوت والازض خرف اَل وَالهَار لبنح لو ال لک . الین یدکروں الله 
بر مادو ر گرفر لم سه وه 


يما وقعودا ول جنوبهم وََتَفَکرُوهَ ق خان سوت والارض ود 

هد بط سُبَحَتَكَ تا عَدا تاره [آل عمران/ ۱۹۰ - .]۱٩۱‏ 
چیہ جس امد نله 
صرےسے ECT‏ 1 4 ا یی کے و کر مرجم م 

فاطر السَمْوتٍ وَالْأرضٍ جاعل میک رسلا أل بيس وت وريئع ريد في نلق ما 

مسق 7 بل کم > 2 

یشاعن لن کی تك 4 [فاطر/ .]١‏ 


09 


ی سو پت 

و وم له مود : قل یاف 
ایض انوا سکیف بدا الخلق شم اللہ ينغو لا اة اللہ لحكل ۳۷ 
ی 4[المتكبوت / ۳۰ 


(۱) هناك آيات كثيرة في القرآن تؤكد أن العالم لم يُخلق من باب | اللهو (لاعبین) أو من باب العبث ا وإنما 
لق لغاية جادة أو (بالحق) منها قوله تعالی: ربنم خَلفَنکم عمکا وما لا عون 
[الزمنون/ ۱۱۵]. وانظر الآيات التالیة: [الأنبياء / ۳ [آل عمران/ ۱۹۱]ء [ص / ۲۷]ء ا 0 
[يونس / ٥]ء‏ [ايراهيم / ۱۹]ء [الحجر/ ۸۰]ء [التحل / ۳]» [العتكبوت/ 44 [الروم / ۸]ء [الزمر/ 8]» 
[ابحائیة/ ]۲٢‏ [الاحقاف / ۳ [التغابن / ۳]- 


المعرفة والتجربة الدينية 


۳۹ 29 


في ا حقیقة يعتبر القرآن هذا الإيقاع والنبض العجيب المنتظم للکون وهذه 
السباحة الصامتة للزمن الذي يتبدّى لنا نحن البشر في حركة الليل والنهاره 
يعتبرها القرآن من آيات الله الکبری: يقب بل هار نف 
لی 4 [النور/ 44]؛ لذلك يقول رسول اللہ ج هلا تسيُوا الدهر فالدهرٌ هو 


اله . 


هذه الرحابة الهائلة للزمان والمكان تنطوي على معنى التسليم الكامل 
من الإنسان بأن واجبه هو التأمل في آيات الله الکونیة ومن ثم اكتشاف وسائل 
لتحقيق سيطرته على الطبيعة كحقيقة واقعة: ارت نله لک ماف 


لسوت وما فى الْأرْضٍ وَأَسبَع مک هه هر وه ه [لقمان / ۲۰]. 


0 سس کہ د ال والٹھار وا e O e‏ 2 ش ات پارو 
نک فى دیک یب ْو عقوت # [النحل / ۱۲]. فإذا كانت هذه هي طبيعة 
الكون ومبشّراته» فما هى طبيعة الانسان الذي يحيط به الكون من جميع أقطاره؟ 


إن الانسان وقد وهبه الله آنسب خصائص التوافق بينه وبين الكون يجد 


نو موي م 


نفسه هابطًا في ميزان الحياة محاطا بقوى الاعاقة من كل جانب: لد نکن 


مر 2 ظ2 سی راز 


ف أحسن نویر ةاتفل یلین # [التین / 5- ۳ 


(۱) الإشارة هنا هی على وجه اخصوص إلى الحديث النبوي الذي نصّه: ولا تسبوا الدهر فان الله هو الدهر» (ورد 
في مسند أحمد بن حتبل الجزء © رقم ۹ء ورقم ۳۱۱). انظر أيضًا البخاري» تفسير: ٤٠ء‏ توحيد: ۲۵ 
أدب: ۱۰۱. وانظر مسلم» ألفاظ ۲ - 8. 
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فكيف نرى الإنسان في هذه البيئة؟ إننا لنراه كائنًا متوترا قَلفًا''' مُستغرقا 
في مثاليّاته إلى الحد الذي نسي فيه كل شيء آخرہ قادرًا على إيقاع الألم بنفسه 
في بحثه الدائب عن مجالات جديدة للتعبير عن ذاته. ومع إخفاقاته فإنه یتفوق 
على الطبيعة طالا كان يحمل على عاتقه تلك الأمانة الكبرى؛ التي - بحسب 


كلمات القرآن - آبّت"'' السماوات والأرض والجبال أن تحملها: :3 نع 


الأمانة عل سوت والارض والجال فاب أن حملا واشفقن مها لها آلاضلنْ 
نان وما جهو یہ [الأحزاب / ۷۲]. 


لا شك أن مسيرة الانسان لها بداية ولكن ربا كان قدره أن يظل 


7 : ع ہیں۔ ری لت عكر کے مر سک کر عدي 
عنصرًا فى تركيبة الوجود: # اسب لاضن أن يترك سدى. ألر بك نطفة ينمي یم 
ہی مر کی ا 00 


۳ ہے موصے بے مر E‏ کے ےر ہے صر ہے 
کان له مق .لین روج اللگر ولاق اس دی برع أن بخ 
لوق [القيامة/ ۳ - 4۰]. 

وعندما تتجاذب الانسان القوی المحيطة به فإن لديه القدرة على تشکیلها 
وتطويعهاء فإذا قهرته فانه علك القدرة على بناء عالم أكثر اتساعًا في أعماق وجوده 
الُوّانی حيث» يكتشف مصادر لانهائية من البهجة والالهام. 


ہے ار م ےر وھ 


.]14 / الإشارة إلى الأیة القرآنية التي تقول : 39 إلا فسن مُق رم که [المعارج‎ )١( 


(۲) أبت: امتنعت. 


العرفة والتجربة الدينية 


العاناة هي قدر الإنسانء ووجودہ هش" مثل ورقة الورد» ولكن لا توجد 
حقيقة على هذه القوة والالهام وابخمال كروح الإنسان! الإنسان في أعماق 
وجوده ال مجان - كما يصوّره القرآن - هو نشاط خلاق» روح متسامية في تقدمه 
إلى الأمام» يرتفع في الوجود من حالة إلى حالة أخرى: 


رشع و CRN‏ ہیی ہے f al‏ ل E‏ کے 
قلا یم بِالسَّمَقٍ. وال وما وی ولمم دا اش رک طبقا عن 
طب [الانشقاق / 15 - ۱۹]. 


قدر الانسان أن يشارك في أعمق إلهامات الكون من حولهء وأن يشكل 
مصيره الخاص وكذا مصير الكون: مرة بتكييف نفسه لقوى الكون ومرة أخرى 
بحشد طاقاتہ''' لتسخير قوى الكون فی خدمة أهدافه وغاياته» وفي هذه العملية 
من التغيير التقدمي يكون الله في عون الانسان بشرط أن يأخذ الانسان بزمام 


کہھہرو۔ ہم ہے وہ 


البادرة: فک أله لاور مایق ی ييروأما أيهم که [الرعد/ .]١١‏ 


فإذا لم يأخذ الانسان بزمام البادرق إذا لم یحاول تنمية الثراء الذي 


ينطوي عليه وجوده ابوانی إذا توقف عن الشعور بالدافع الجواني لتقدّم اياةء 
تتصلب روحه كالحجارة» ویهبط الانسان إلى مستوی الادة الميّتة. ولکن تتوقف 


)۱( هش: ما یقبل الکسر بسهولة. 
(۲) بحشد طاقاته: بجمع قواه. 
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حياة الانسان وتقدّمه الروحي على إنشاء علاقات بالواقع الحیط به والعرفة 
هي التي تنشئ هذه العلاقات: والعرفة إدراك حسيّ یدعمه الفهم : 
اہ کل ميلك کک اج عل فى التض خَلِيمَة الوا اَل فیا 
مل ید فيا وگ هشيم د "و" 
و کم ادم الأساء عُلّهَا م2 عرصم على الم یگ ف 
مل إن كسم صَیِقنَ ہے لالم تا لت ماع تک أت الم 
فد ما نا اہ 16 اع أل نی بن أت 
عَيْبَ الوت والارض وآغکم مادو ما كت تکلبون © [البقرة/ ۳۰ -۳۲]. 
النقطة البارزة هنا في هذه الآيات أن الانسان قد وهبه الله خصیصۃ''' 
تسمية الأشياء» بمعنى تكوين مفاهيم لهذه الأشیاء وتكوين مفاهيم لها معناه 
الإمساك بها (في عقله). خاصية المعرفة إذن هي قيامها على مفاهیم وبهذا السلاح 
المعرفي يقترب الانسان من الحقيقة في جوانبها القابلة للمشاهدة (والملاحظة). 
وإحدى السمات القرآنية الجديرة بالالتفات أن القرآن يؤكد على الجانب القابل 
للملاحظة من ا حقیقة فلنتظر في هذه الآيات: 
0 هذا قريب جدًا من لغة القرآن التي تتحدث عن قسوة القلوب حتى كأنها الحجارة: انظر [البقرة/ ۷٤‏ 
و[الائدة / ۱۴ء و[الأنعام / ٣٤‏ |ء و[الزمر / ٢۲]ء‏ و[ا حدید / 15]. ۱ ۱ 
ومن هذا یتبین لنا أن إقبال من خلال دراسته ا متعمقة للقرآن قد تمثل نفسيًا كلا من معانيه وأساليبه اللغوية 
بعمق» بحیث إن الكثير من آرائه وژواه التي نجدھا منبثة في أعماله الشعرية يمكن القول بأنها تولدت من هذا 


التمثل النادر. 
)٢(‏ خصیصة: الصفة التي تيز الشيء وتحددہ۔ 
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وإ ف علق لکوت لاض وتف اَل رانا لب لی ری 

ہر جوم ےے سص گس م2 ۴ ۳ ےہ سم r‏ بج الچ ا 

ف اکر پمایتفع ] س وھ امن اَلکاء من مَاو انيا بد لأر بعد مو بت 
و ہے ہم ہی۔ےہ سم وس لهس سرس دم یہہ کم 

قہام كل داب ونصر یه آلریتج والسَحاب المسخربه السماء والارض لت 


سے سے م 


موم یعون # [البقرة/ ١٦٦]۔‏ 


لوسر م مجر رومورمة میم هم 


ول هک ہرہے مر مد و و ہے لني رظ موي 
وھو لی جصل لک النجوم لیوا چا في ظلملتِ البر لحر مد فص 


ے‫ ۳4 
بی۔_ ا ہے عم کر کے کچ کے ہے همم E ra‏ 
لدت موم تعلموت. وهو ألذى آنا كم ون تقس واجدة فمستفی ومستود قد فصن 
دہی۔ ہہ مهم و رم م7 کے عم سر سرحت ہے موم ر مره حم 
الین موم يعقوت . وو الیعه انرم اکلہ مله ارتا بو تبات گل عو 
مسا جو ای شت ع جر بر مل ع ےم کس سے ےر ہو ہرگ 
فاخرجنا مله حرا نضرج نه حا مراحبا ومن انَل من طلمهافنوان دانية 


م چ سل ع م و ل کح ے عار سح ہے کے 


7 7 2 ي 2 2 2 م سه > e‏ ہس f‏ 
وج جلت مِنْ آعتاب والریتون ولرمان مشتبهاوعر متشيه انظروا إل ثمرو إذا أَثْمَرَ 


تین فى درک لیس لور وت [الأنعام / ۹۷ - ۹۹]. ه3 لرل ريك 
کت مد ال ور اء لَجعلَہ سَاکا شرجعلا ألقّمس لیو ديلا ثم سم 


ضارا # [الفرقان/ ٥٤‏ - 67]. 


کح ص صرسم ۰ مس 


مہ 2 7 مر و سے سے ماي 2 عم مس ساي موس سر 
أفلا یرون ای الابل کیت خلت . ول الکو کیت رفعت. وال ابا کیت 
توبت. ررض کف سطِحت # [الغاشية / ۱۷ - ۲۰]. 
ہم و ہیک ھ کیب و ۶ہ ہوا 
:ا وینءاینیه. خَلقالسملوّتِ والازض وأخيدف لمنیصکم والویکر 
ذلك لیس لین 4[الروم / ۲۲]. 


نف 


ا ا ت410 


لا شك أن الغرض الباشر للقرآن في هذه الملاحظات التأملية للطبيعة 
هو إيقاظ الشعور الانساني؛ لإدراك ذلك الذي تُعتبر الطبيعة رمرًا ودليلاً عليه 
[خالق الطبيعة]. ولكن ما ينبغي الانتباه إليه هنا هو الاتجاه التجريبي العام 
للقرآن الذي عمّق في أتباعه الشعور بتقدير أهمية الواقع» وجعل منهم في النهاية 
واضعي أساس العلم الحديث. وكانت تلك لفتة كبرى: أن توقظ الروح التجريبية 
في عصر رفض عالم الأشياء المرئية باعتباره عدي القيمة في بحث الإنسان عن 
الألوهية؛ فکما رأينا (طبقًا للقرآن) للكون غاية جادّة» فوقائع الكون التحولة تدقع 
وجودنا إلى تشكلات جديدة, والجهد الفكري الذي نبذله للتغلب على ما يقيمه 
الوجود من تحذیات أمامناء علاوة على أنه يثري حياتنا وينمّيهاء فانه يشحذ”") 
بصيرتناء وبذلك يهيّئنا للتعمق في الجوانب الأدق من التجربة الإنسانية. واتصال 
عقولنا بتدفق الأشياء ا حادثة'' هو الذي يُعدَنا للرؤية العقلية للمجردات'''. إن 
الحقيقة كامنة في مظاهرهاء وكائن كالإنسان لكي يحافظ على حياته في بيئة كهذه 
لا يكن أن يتجاهل العالم المرئي . 


ويفتح القرآن عيوننا على حقيقة کبری» هي حقيقة التغيّر التي بدون 
تقديرها والسيطرة عليها يستحيل بناء حضارة متينة البنيان. 


(۱) يشحذ بصيرتنا: يقويها وينشطها. 
(۲) الحادثة: كل ما يجد ويحدث. 
)۳) الجردات: هى ما تدرك بالذهن دون ا حواس۔ 
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(وعلى عكس ذلك) نهد أن الثقافات الآسيوية» بل ثقافات العالم القدع 
كلها قد أخفقت؛ ذلك لأنها حاولت الاقتراب من الحقيقة فقط من ناحيتها 
بای ثم تحركت نحو جانبھا البرّانيَ» وقد منحتهم هذه العملية نظرية بلا قوّق 
ولا يمكن بناء حضارة متينة البناء على نظرية مجرّدة. 


لا شك أن معالجة موضوع التجربة الدينية کمصدر من مصادر المعرفة 
الإلهيةء هو من الناحية التاريخية أسبق من معالجة الجالات الأخرى في التجربة 
الإنسانية لنفس الغرض. ولكن القرآن وهو يعترف بأن الاتجاه التجريبيٌ مرحلة لا 
يمكن الاستغناء عنها في الحياة الروحية للإنسانيةء فانه يعلق أهمية متساوية على 
جميع مجالات التجربة الإنسانية المؤدية إلى معرفة ا حقیقة الطلقة. هذه الحقيقة 
التي تكشف عن رموزها من جهتي الموانية والبرائيّة"». 


إحدى الطرق غير المباشرة للاتصال بالحقيقة التي تواجهنا هي الملاحظة 
التأمليةء والسيطرة على تجلياتها كما تكشف عن نفسها للإدراك الحسّيء أما 
الطريقة الأأخرى فهي الاتحاد المباشر بالحقيقة كما تكشف عن نفسها للذات 
المدركة. 


من خصائص النزعة القرآنية آنها تؤكد على إبراز حقيقة أن الإنسان ينتمى 
للطبیعة وهذا الانتماء (باعتباره إمكانية للسيطرة على قوى الطبيعة) لا ينبغي 


(۱) القرآن: افصلت / ۳۰ء وأيضًا [الذاریات/ ۲۰ - ۲۱]. 
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تسخیره لحساب الأهواء ال جامحة'' الصاحبة للسيطرة؛ واغا ساب اهتمامات 
أنبل» تتمئّل في حركة الترقي ار للحياة الروحية. 


ومن أجل أن نكفل رؤية كاملة للحقيقة لابد أن يدعم الإدراك الحسّی نوعًا 
آخر من الادراك هو ذلك الذي يصفه القرآن بإدراك الفؤاد أو القلب: 


EA 7‏ رہ پچ 7 سو سر کس سم سم سو 
$ الزى أ ای کل فرع اه ویر خلت آلاشتن من طینِ . وجعل ضلدمن 
ورتم سے ہے و یا سح مس چم کے و ال 
سل من مَل مهن ٠‏ سوه ومح فيو من زوووه وحعلَ تک ] ولا صطر 


رمع کے نگ مد حر رو 


والافیدة قلیلاما تة کے یک 46 [السجدة/ .]٩-۷‏ 


والقلب هو نوع من الحدس الجوّاني أو الاستبصار يصفه الشاعر [الرومي] 
بکلمات جميلة فیقول : إنه یتغذی بأشعة الشمسء ویصلنا بأوجه للحقيقة لا 
تتجلی للإدراك احشي". والقلب في القرآن بری» وما يتحدث به القلب (إذا 
مر على وجهه الصحیح) لا زيف فيه" ولکن لا يصح أن ننظر إلى القلب على 
أنه قوة خفيّة خاصة: وإغا هو بالأحرى وسيلة للتعامل مع ا حقیقة ليس للحسٌّ 
بمعناه الفسيولوجي دور فيه“ . 


(۱) الجامحة: الجانحة. 

(۲) الإشارة هنا إلى كتاب المثنوي لحلال الدين الرومی - جزء ۲ صفحة ۵۲. 
الحس ا حسدي يأكل طعام الظلام. ١‏ 
ا حس الروحي يتغذى من الشمس۔ (ترجمة: نیکولسون) 

(۳) انظر القرآن [النجم / ۱۱ -۱۲]. 

۔]٤٤‎ / القرآن: [ا حج‎ )٤( 


بر 
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ومع ذلك فان الرؤية القلبية للتجربة المتاحة لنا حقيقة واقعية كأي نوع آخر 
من أنواع التجربةء وأن تصفها بأنها تجربة نفسية أو صوفية أو خارقة للطبيعة لا يقلل 
من قيمتها كتجربة. وقد كانت كل تجارب الانسان البدائي خوارق طبیعیة دفعته 
ضرورات الحياة الملحة إلى أن يلجأ إلى تفسيرهاء ومن خلال هذه التفسيرات 
انبثقت بالتدريج «الطبيعة» بالمعنى الذي اصطلحنا عليه لهذه الكلمة. 


وا حقیقة الشاملة التي تقتحم وعيناء والتي تبدو عند تفسيرنا لها كحقيقة 
تجريبية» لها طرق أخرى في اقتحام وعينا حيث تفتح أمامنا مجالات أخرى 


وتحمل الرسالات المنزلة والتراث الصوفي للجنس البشري أدلة كافية 
على حقيقة أن التجربة الدينية كانت بارزة ومهيمنة على طول التاریخ الانساني» 
بحيث لا یکن رفضها باعتبارها مجرد وه ومن ثم يبدو لنا أنه لا يوجد سبب 
يجعلنا نقبل المستوى المعتاد من التجربة الانسانية كحقيقة» ونرفض المستويات 
الأخری من هذه التجربة بدعوى أنها صوفية عاطفية؛ فالحقيقة في التجربة 
الدينية تتساوى مع غيرها من حقائق التجربة الإنسانية الأخرى في قدرتها على 
الوصول إلى المعرفة عن طريق التأويل» وليس في وضع التجربة الدينية موضع 
اختبار نقدي انتقاص من قذر هذا المجال من مجالات التجربة الإنسانية. ولقد 
كان نبيّ الإسلام أول من تناول بالملاحظة النقدية الظواهر النفسية» وقد أورد 
البخاري وغيره من ژواة الحديث وصفا مستفيضًا لملاحظته لشاب يهودي باسم 
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(ابن صياد) استرعت نوبات ذهوله النفسي نظر ا فتابعه بالاختبار 
والأسئلة وتفخصه في مختلف أحواله النفسية. وفي إحدى مرّات المتابعة تستّر 
خلف جزع شجرة ليستمع إليه وهو يتمتم"ء إلا أن أم الغلام نبّهته إلى وجود 
النبي بالقرب منہہ فانتفض ليخرج من حالته النفسية» وعلّق النبيّ على ذلك 
بقوله: «لو تركته لتبين أمره!»7. 


لقد حضر بعض صحابة رسول الله يد هذه الواقعة» وشهدوا هذا الاختبار 
النفسي الذي حدث لأول مرة في تاريخ الاسلام. وكذلك بعض رواة الحديث 
الذين عنوٌا بتسجيل هذه الحقيقة الهامةء لم یتمکنوا من فهم مغزى موقف النبي 
وفسّرؤه بطريقة ساذجة. 


ويبدو أن بروفسور ماکدونالد الذي لا يعرف شيئًا عن الفرق بین الوعي 
الصوفي والوعي النبوي وجد مادة للسخرية في صورة نبيّ يحاول اختبار نبيّ آخر 
[بزعمه] على طريقة جمعية البحث الروحاني (*. 


(۱) انظر البخاري: الجدائزء ۷۹ء الشهادة ۳ء الجهاد: 17/8217٠١‏ وانظرمسلم: الفتن ۹۰ و43. وانظر أيضًا مقال 
الدكتور ج هالبيرين بعنوان: « ابن صياد وقصة الدججال» في مجلة: لقاد0216 Journal of the American‏ 
Society, 2211/4‏ (۱۹۷۲))ء ۲۱۳ - ۲۵ تقدم بح تحليليًا مفصلاً للأحاديث التي سجلها. 

)٢(‏ يتمتم : یعجل بکلامه قلا یکاد یفهم. 

(۳) عن ابن صياد انظر أيضا كتاب د. ب . ماکدونالد بعنوان: .The Religious Attitude and Life in Islam‏ 
الذي يبدو أنه قد حاز على الاهتمام الزائد للعلأمة إقبال في المناقشة ا حالیة۔ 

(4) المصدر السابق. صفحة ٣٠۔‏ 
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إن روح القرآن كما سأعرض لها في محاضرتي القادمة''' قد أنشأت حركة 
ثقافیة أدّت إلى ميلاد النزعة التجريبية ا حدیثة ولو أن بروفسور ماكدونالد فهم 
هذه الحقيقة لتبين له الغزی واضح الدلالة لاختبار النبيّ للشاب اليهودي 
الجذوب. 


وعلی کل حال فان أول مسلم آدرك معنی موقف النبي وقيمته كان 
هو ابن خلدونء الذي تناول عناصر الوعي الصوفي بروح ناقدة» واستطاع أن 
یقترب من النظرة احديثة فیما یتصل بفكرة ما وراء الوعي'". وفي هذا یقول 
بروفسور ماکدونالد: إن ابن خلدون له بعض أفكار سيكولوجية هامة؛ يرجح 
آنها تتفق مع آراء وليام جيمس في کتابه «أنواع من الخبرة الدينية»". ولم يبدأ 
علم النفس الحديث إدراك أهمية التمن في دراسة محتويات الوعي الصوفي 
إلا متأخرا. ولسنا غلك حتى الآن طريقة علمية فعّالة بحق لتحليل. مضامين 
الحالات اللاعقلانية للوعي» ولا يتسع الوقت [في هذه المحاضرة] للتعمق في 
بحث تاريخ الوعي الصوفي ومراتبه المختلفة من حيث ثرائها وحيويتهاء وكل ما 


(۱) انظر المحاضرة ال خامسة صفحة ٠٠١‏ وما بعدها (النص الإنجليزي). 

)۲( مصطلح selfs‏ لممتسناطن5» مصطلح جديد اخترعه «ف. و. ه. ماير» سنة ۱۸۹۰ء ثم شاع استعماله منذ 
ذلك الحين في «علم النفس الديني» ليحدد ما كان يظنونه الجزء الأكبر من النفس الذي یکمن وراء مستوى 
الشعورء ولکنه يؤثر على الفكر والسلوك كما في ظاهرة «الباراسيكلوجيا». 
وعند وليم جيمس مجد أن هذه الفكرة تمثل مساحة من التجربة الإنسانية يمكن فيها الاتصال بالحياة الإلهية 
انظر كتابه: The varieties of Religious Experience‏ ص ۶۱۱ - 910. 

(۳) ماکدونالد - الرجع السابق - ص٤٦.‏ 
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27 


أستطيعه هو أن أقدّم بعض ملاحظات عامة فحسب عن الخصائص الأساسية 
الملاحظة الاولی: أول ما نلاحظه هو أن التجربة الصوفية هي تجربة مباشرة» 
ومن هذه الناحية لا تختلف التجربة الصوفية عن عيرها من مستويات التجربة 
الإنسانية التى تمدنا معطیات للمعرفة» فكل تجربة ھی تجربة مباشرة. وكما أن 
مجالات التجربة المعتادة تخضع لتفسير المعطيات الحسية للوصول إلى معرفة 
إلى معرفة اللہ وكون التجربة الصوفية مباشرة فإن هذا يعني ببساطة أننا نعرف 
الله كما نعرف الوضوعات الأخرى. فالله ليس كينونة!'' ریاضیة ولیس منظومة 
من المفاهيم التي ينتمي بعضها إلى البعض الآخر ولا مرجعية لها في التجربة/". 
الملاحظة الثانية: هي أن التجربة الدينية غير قابلة للتحليل» فعندما تقع 
المنضدة التى أمامى ف إدراكى يدخل في هذا الإدراك المفرد عدد لا حصر له 
من المعطيات عن هذه النتصدق ومن بين هذه الوفرة من المعطيارت “ أختار ما يقع 
ضمن ترتيب معيّن من حيث المكان والزمان» ثم أقوم بصوغها في فكرة متّسقة 
عن النضدة أما في الحالة الصوفية فمهما بلغ الفكر من الثراء والحيوية فإنه 
(۱) كينونة: وجود أو كيان. 
(؟) انظر ملاحظة «محيي الدین بن عربي»: أن الله محسوس مشهود وأن العالم مقولء والتي أشير إليها في 


المحاضرة السابعة الهامش رقم ٤‏ (بالنص الانجليزي). 
(۳) العطیات: قضايا مسلمة يتوصل بها إلى معرفة قضايا مجهولة. 


المعرفة والتجربة الدينية 
41 لح ا 
بختزل إلى أدنى حدء بحيث يستحيل إخضاعه لذلك النوع من التحليل الذي 
آجریناه علی الذرك احشی. 


ولکن اختلاف الحالة الصوفية عن الوعي العقلي العتاد لا يعني آنها 
مقطوعة الصلة بهذا الوعي العتاد كما ظن ولیام جیمس؛ ففي كلا الحالين 
الحقيقة نفسها هي الصدر ولکن بالنظر إلى حاجتنا العملية للتكيّف مع بیثتنا 
يأخذ الوعي العقلي العتاد الحقيقة مجرَأة» ثم يختار على التواي مجموعات 
منعزلة من المثيرات للاستجابة إليهاء بینما تعب بنا الحالة الصوفية الطریق کاملا 
إلى الحقيقة (دفعة واحدة)ء حيث تندمج كل الثیرات بعضها في بعض لیُشکل 
وحدة واحدة غير قابلة للتحلیل» بحیث ينتفي ذلك التمایز"؟ العهود بين الذات 
والوضوع. 

الملاحظة الثالثة التي تلاحظها: أن الحالة الصوفية بالنسبة للمتصوّف 
هي لحظة من التوخد الحميم مع ذات أخرى متفرّدة سامية ومحیطة تفنى فيها 
الشخصية الخاصة للصوفي فناء مؤقثًا. وبالنظر إلى مضمون الحالة الصوفية نجدها 
شديدة الموضوعية: ولا يمكن اعتبارها مجرد استغراق في ضباب الذاتية الخالصة. 
وقد تسألني كيف يمكن معرفة الله معرفة مباشرة باعتباره ذاتا أخرى مستقلة؟ إن 
مجرد کون مات حالة سليية لا یرس علی صسّة غيرية الذات الا رگ 
وعادةٌ ما ينشأ هذا السؤال لأننا نفترض (بلا نقد) أن معرفة العالم الخارجي 


(۱) التمایز: الاختلاف على وجه التغيير. 
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بواسطة الإدراك الحسّي هو الطریق لاكتساب المعرفة بأسرهاء فإذا صح هذا ما 
استطعنا أن نتأكد من حقيقة أنفسنا أبدًا. 


وعلى أية حالء فسأستخدم للإجابة عن هذا السؤال قياسًا تمثيليًا من 
واقع خبرتنا الاجتماعية اليومية» فكيف نعرف العقول الأخرى في علاقاتنا 
الاجتماعية؟ من الواضح أننا نعرف أنفسناء ونعرف الطبيعة بواسطة التأمل 
الباطني وبالإدراك الحسّي على التوالي. وليس لدينا حل لادرالك العقول 
الأخرى. والأساس الوحيد 27 بالکائن العاقل أمامي هو حركاته الجسمية 
التي تشبه حركتي» والتي أستنتج منها وجود کائن عاقل آخر. وربا نقول ما 
قاله بروفسور رويس: إننا نعرف أن قرناءنا حقيقيون لأنهم يستجيبون لإشاراتناء 
وبذلك يزودوننا باستمرار با هو ضروري لتدعيم العاني الجزئية في عقولنا. ولا 
شك أن الاستجابة هي الحك الذي یعرف به وجود ذات واعیة ويبرز القرآن 
هذا المعنى في الآيات التالية: 


:9 قال رب حك ہوا امک استجب لہ [غافر/ ]٠٦‏ $ وا سا الک 


عر عد م هه 


عکادی عَقْ فان ریب وه الداع ادا دعان # [البقرة / كىا]. 


ومن الواضح آننا سواء طبّقنا القیاس الجسمى أو القیاس غير ا چجسمی 
كما ذهب رويس - وهو الأكثر دقة - فإننا في کلتا الحالين - تبقى معرفتنا بالعقول 
الأخرى مجرد معرفة استنتاجیة ومع ذلك نشعر بأن إدراكنا للعقول الأخرى هو 


العرفة والتجربة الدينية 
43 اا 


معرفة مباشرة» ولا يتطرق إلينا الشك أبدًا في حقيقة تجربتنا الاجتماعیة على 
اس مھا ان مار یی فا روز الأخری 
حجّة مثالية لتأكيد حقيقة الذ ات الكلية. وكل ما آرید بیانه هو أن معرفتنا الباشرة 
في الحالة الصوفية ليست عدية النظیر وإنما فیها نوع من الشبه بالتجربة العادية 
وربما تندرج تحت نفس التجربة. 


الملاحظة الرابعة: أن التجربة الصوفية بطبيعتها تجربة مباشرة» فمن الواضح 
أنه لا يمكن نقلها إلى الآخرین"'؛ فالحالات الصوفیة أقرب إلى الشعور منها إلى 
التفكيرء والتفسير الذي يخلعه الصوفي أو النبي على مضمون وعيه الديني يمكن 
نقله للآخرین على شكل آخبان أما المضمون نفسه فلا يمكن نقله للآخرين. 

وسنری هذا المعنى في الآيات القرآنية التالية؛ فا حالة النفسية للتجربة 
الدينية ولیس مضمونها هو الذي نجده مطروخا في هذه الآيات: 


- 2 


یوی باذنه ماتا نم مر 6 تن حَحكيمٌ # [الشوری .]٤٥/‏ 


وماکان مر أن کم اه الا وبا از من وذآى جاب أو بل رَمُول 
: 


رمي 2 ے۔ ی می ر محر مخ ام ۳ ار سے . ونال لم 
وآللجم إا هوئ . ماصّل صا مہ وماغویٰ . وماینطق عن اهو ان هو إلا وی 
مر لي رح وم ۶ 


بوخ . . یه شید وو ذو مرو ١‏ سات وس جس يد تھی 


وسار سین وان سک کے سر ی 


(۱) إن عدم قابلية التجربة الدينية للنقل تعطينا مفتاحًا للطبيعة المطلقة للذات الإنسانية. 
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درل عند دة لتق . عندعا جه ألو بذ يى اليه ميقت . ماع 
لمر وما طقل .رین ليت ری الیکا & [النجم / ١‏ - 18]. 

ويرجع عدم قابلية الخبرة الصوفية للنقل إلى الآخرين إلى كونها شعورًا 
یتعذر" التعبير عنه بالکلمات؛ شعور لم هسسه منطق العقل . ولكن علينا أن 
نتنبّه إلى أن الشعور الصوفي - شأنه شأن المشاعر الأخرى - ينطوي على عنصر 
إدراكي معرفی أيضًا. واعتقد أنه بسبب هذا العنصر الإدراكي ييل الشعور 
الديني إلى أن يتخذ شكل الفكرة. والحقيقة أن الشعور بطبيعته يتجه إلى التعبير 
عن نفسه في الفکرہ ويبدو أن کلاً من الشعور والفكر وجهان للتعبير عن تجربة 
جوانية واحدة: أحدهما أزلي خالد والثاني زمني متعين. 


وأفضل ما أفعله في هذه النقطة هو أن أقتبس من كلام بروفسور ھوکینج؛ 
الذي عني عناية فائقة بدراسة الشعور لتسويغ الرؤية العقلية لضمون الوعي 
الدينى» يقول: 

«ما هو هذا الذي ليس شعورًا وقد ينتهى إليه الشعور؟ وأجيب: إنه الوعى 
بوجود شيء؛ فالشعور هو قلق أو توتر یل بجماع ذات واعية والذي يكن أن 
يعيد الاستقرار إلى هذه الذات لا يقع في إطارها ابمواني وإغا خارج هذا الاطار؛ 
فالشعور دافع إلى البراني كما أن الفكرة إعلام إلى البراني : ولا يبلغ الشعور من 


(۱) يتعذر: یصعب ويتعسر. 
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العمی بحيث لا يعي موضوعه الخاص. وعندما يتملك شعورٌ ما العقل» يتملكه 
أيضًا (كجزء متكامل مع هذا الشعور) فكرة ما عن ذلك الشيء الذي يعيد 
الاستقرار إلى العقل . إن الشعور بغير اتجاه أمر مستحیل, شأنه في ذلك شأن 
أي نشاط بغير اتجاه» والاتجاه ينطوي على هدف ما. وتوجد حالات غامضة من 
الوعي» نبدو فيها وكأننا قد فقدنا الاتجاه تمامّاء ولكن اجحدیر بالملاحظة أنه في مثل 
هذه الحالات يكون الشعور غائبًا. على سبيل الثال: قد تفقدني الوعي لكمةٌ 
فلا أدري ماذا حدث لي ولا أحس بألم؛ ولكني أعي تمامًا أن شيثًا ما قد حدث: 
وتبقى التجربة لحظة في دهاليز الوعي؛ لا باعتبارها شعورّاء ولكن كواقع فحسب؛ 
حتى تتداركها فكرة فتحدد لها مجرى للاستجابة» وفي نفس هذه اللحظة أشعر 
بألم التجربة. فإذا صح ما نذهب إليه فإن الشعور مثله في ذلك مثل الفكرة تام 
في كونه وعیّا موضوعيًاء انه يشير دائمًا إلى شيء ما وراء الذات الحاضرة وليس له 


وجود إلا في توجيه الذات إلى ذلك الشيء الذي بحضوره ينتهي وجوده!(. 


وهكذا ترى أنه بسبب هذه الطبيعة الأساسية للشعور يبدأ الدين بالشعور 


ولكنه في كل تاريخه لم يقصر نفسه عليه فحسب وكان يسعى جاهدًا تجاه 


(۱) انظر و. !. هوكينج في كتابه: «The Meaning of God in Human Experience‏ ص5" . 
من الهم أن نلاحظ هنا أنه كما يقول ريتشارد جیلمان: أن هذا التصور للوحدة التي لا تنفصم بین الفكرة 
والشعوں هو مصدر التوتر الصوفي الشديد في فلسفة «هوكينج». ولكنه تصوف لا ینکر دور العقل في تنقیة 

وتصحيح احدس. انظر مقالة وليم إرنست هوکینج في : «Encyclopedia of Philosophy‏ ۱۷ء 6۷ 
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الفلسفة الميتافيزيقية» وتشكيك المتصوفة في العقل كأداة للمعرفة ليس له أي 


ولكن الفقرة التي اقتبسناها آنقا من كلام بروفسور هوكنج لها أبعاد أخرى 
غير مجرد تسويغ الفكرة في الدين. ذلك لأن الصلة العضوية للشعور والفکرة 
تلقي الضوء على الخلاف اللاهوتي القديم حول الوحي النطوق الذي كان في 
وقت من الأوقات مصدر مشكلات جمّة للمسلمين من رجال الفكر الديني”". 
فالشعور الذي يصعب التعبير عنه بالكلام ييل إلى تحقيق نفسه في فكرة» هذه 
الفكرة بدورها تميل إلى إبراز نفسها في ثوب مرئيّ للعيان. وليس من قبيل التعبير 
المجازي: أن نقول إن الفكرة والكلمة ینبثقان متزامنين معًا من رحم الشعوره 
غير أن الفهم المنطقي لا يمكنه إلا أن يأخذهما في ترتيب زمني» ويخلق بذلك 
مشكلته لنفسه؛ إذ يراهما منعزلتين إحداهما عن الأخرى. هناك إذن أساس 
لاعتبار الكلمة وحيّا كذلك. 


إن الاتصال الحميم للصوفي بالأزلي الذي يعطيه الانطباع بأن التعاقب 
الزمني لا حقيقة له لا يعني الانقطاع التام عن التعاقب الزمني. فالحالة الصوفية 


(۱) الإشارة هنا رما تكون للمناقشات الساخنة التي دارت طويلاً في الجدل بين المعتزلة الذين يشلون العقلانية 
وبين الأشاعرة (الّذرسیّین التمسکین بحرفية النص)ء وذلك في موضوع «خلق القرآن» أي هل القرآن 
مخلوق أم قدي أزلي؟ انظر في هذا المحاضرة رقم ٦‏ الهامش رقم ٩‏ (النص الانجليزي). ومع ذلك فإن سياق 
النص في الفقرة يوحي بقوة بأن إقبال يقصد الإشارة هنا إلى المعتقد الشائع بأن نص القرآن هو وحي بلفظہ أي 
أن الكلمة موحى بها تمامًا مثل المعنى. ومن المهم ملاحظة أن هناك دلیلا عمليًا في حياة العلامة الشخصية 
يؤكد اعتقاده بأن القرآن نزل في الوحي بالكلمات لا بالعاني فقط. 
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من حيث تفرّدها تبقى على وجه ما منتمیة إلى التجربة العادية. ويبدو هذا واضحًا 
من حقيقة أن ا حالة الصوفية سرعان ما تزولء ولكنها تخلف بعد زوالها شعورًا 
بسطوتها على النفسء ويعود كل من الصوفي والنبي إلى المستوى المعتاد من 
التجربة» ولكن مع فارق وهو أن عودة النبي كما - سأبين فيما بعد - قد تكون 
مفعمة بمعان لاا حصر لها بالنسبة للبشر. 


فمجال التجربة الصوفية إذن من حيث هو طريق للمعرفة مجال حقيقي 
مثل أي مجال آخر من مجالات التجربة الإنسانية» ولا يمكن تجاهله لجرد أنه 
لا یأتی عن طريق الإدراك امحسی» كما أنه لا يمكن إبطال قيمة ا حالة الصوفية 
بتوصيف الظروف العضوية التي تبدو وكأنها هي سبب حدوٹھاء وحتى مع 
افتراض أن مسلّمات علم النفس الحديث (من حیث التأثير المتبادل بین الجسم 
والعقل) مسلمات صحیحة فانه من وجهة نظر علم النفس: جمیع ا حالات 
الشعورية سواء كان مضمونها ديني أو غير ديني مصدرها غك فالعقل 
العلمی شأنه كشأن العقل الدینی کلاهما ينشأ تحت ظروف عضوية مادية. 

ولکتنا نری أن إبداعات العبقري لا تتحدد ولا تتأثر آدني التأتر با يقوله 
علماء النفس عن الظروف العضوية. قد یکون توفرٌ نوع حاص من الزاج شرطا 
ضروريًا لنوع خاص من الادراك ولکن الشرط الهیّی لا یکن اعتباره کل 
الحقيقة فيما يتعلق بطبيعة هذا الادراك المتميّرء والحقيقة أن العلیّة العضوية 


)۱( انظر وليم جيمس. المرجع السابق» صفحة ١۱۔‏ 
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(الادیة) لحالاتنا العقلية لا علاقة لها بالمعايير التي نحكم بها عليها بأنها رفيعة أو 
وضيعة في قيمتها. وفي هذا يقول وليم جيمس: 

سن بين الرؤى والدعاوى ما كان دائمًا بالغ السخافة» فبعض ا حالات 
التي يتملك أصحابها نوعٌ من الغيبوبة أو النوبات العصبية كانت من العقم 
بحيث لم تود إلى أي أثر ذي قيمة في السلوك البشري ناهيك أن تكتسب 
الصفة الإلهية» ففي تاريخ التصوف المسيحي برزت مشكلة التمييز بين مثل هذه 
الدعاوی والتجارب: أهي حقا معجزات إلهيةء أم أنها من تلبیس''' الشيطان» 
حتی أصبح الشخص المتديّن أكثر استحقاقا للعنة عما كان من قبل . كانت هذه 
المشكلة عسيرة ال في حاجة إلى كل حكمة موجهي الضمائر وخبرتهم؛ وقد 
انتهى الأمر إلى معيارنا التجريبي: (من ثمارهم تعرفهم لا من جذورهم)»”". 

في واقع الأمرء كانت مشكلة التصوف المسيحي التي أشار إليها وليم 
جيمس هي مشكلة كل أنواع التصوف. فالشيطان بخبثه يزيف التجارب التي 
تتسلل إلى دائرة ا حالة الصوفیة ويعبر القرآن عن هذه ا حالة في الآية التالية: 


(۱) التلبيس: الشبهة وعدم الوضوح. 
(٢)‏ انظر وليم جيمس » المرجع السابق» صفحة لك 
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وما سلما من فک من رول ولا تن ''' ِا إا لے یط 
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وقد أدى أتباع فرويد خدمة لا تقدر بثمن للدين باستبعاد ما هو شيطاني 
عما هو إلهي» وان كنت لا أملك نفسي عن القول بأنه يبدو لي أن النظرية 
الأساسية لهذه المدرسة الجديدة في علم النفس لا تستند إلى أدلة مقنعق فإذا 
كانت دوافعنا الشاردة تؤكد نفسها في أحلامنا أو في أي وقت آخر لا نکون فيه 
بكامل وعيناء فلا يستتبع أن هذه الدوافع تبقى محبوسة في غرفة خلفية وراء 
الذات الواعية. وغزو هذه الدوافع المكبوتة لمنطقة الذات الواعية من وقت لآخر 
يبرز الاضطراب المؤقت لنظومتنا المعتادة في الاستجابة» أكثر من تأكيد وجودها 
الدائم في ركن مظلم من العقل . 

وعلى أية حال فإن خلاصة هذه النظرية تذهب كالآتي: 


أثناء عملية التوافق بيننا وبين محيطنا نتعرض لأنواع مختلفة من المؤثرات. 
واستجاباتنا العتادة لهذه المؤثرات تتحول بالتدريج إلى منظومة ثابتة نسبيّاء يزداد 
تعقدها بصفة مستمرة بتقبّلنا بعض هذه الدوافع ورفضنا للبعض الآخر» الذي 
(۱) إن لقب رسول ينطبق على الذين يحملون وحیّا مقدسًا يجسد نظامًا مذهبيًا جديدًا أو شريعة إلهية؛ أما لقب 


النبي» فإنه من ناححية أخرى يُطلق على من يصطفيه الله ويضع فيه ثقته للنطق بالبادی الأخلاقية على أساس 
شريعة موجودة بالفعل» أو على حسب البادی العروفة في كل الشرائع . 


تجديد الفكر الديني في الإسلام 


لا ينسجم مع منظومة استجابتنا الدائمة» فتتراجع الدوافع المرفوضة إلى منطقة 
اللاشعور من العقلء حيث تنتظر فرصة مواتية لتأكيد نفسها ولتأخذ بثأرها من 
الذات الواعية. وقد تشيع هذه الدوافع المكبُوتة الاضطراب في سلوكنا أو تشوّش 
تفكيرناء أو تصنع أحلامنا وتخيّلاتناء أو ترجع بنا إلى أشكال بدائية من السلوك 
الذي خلّفته عملية التطور وراءها. والدين (عند أصحاب هذه النظرية) مجرد 
قصة اختلقتھا الدوافع البشرية المرفوضة سعيًا إلى جنة خيالية لكي تتحرك حركة 
2 لا قيد فيهاء وطبقًا لهذه النظرية ليست العقائد والأفكار الدينية أكثر من 
نظريات بدائیة عن الطبيعة» حاولت البشرية فيها أن تحرّر ا حقیقة من بشاعتها 
الأصلیق وإظهارها في صورة أقرب إلى أهواء القلب أكثر ما تسمح به حقائق 
الحياة. ولست أنكر أن هناك أديان وأشكال من الفنون التي توفر نوعًا من الهروب 
الزري من حقائق الحياة. وكل ما أجادل فيه هو أن هذا لا يصِدّق على جميع 
الأديان. لا شك أن للعقائد الدينية دلالات ميتافيزيقية» ولكن من الواضح أنها 
ليست تأويلاً لعطیات تلك التجربة التي هي موضوع علم الطبيعة؛ فالدین ليس 
علم طبيعة ولا علم كيمياء یبحث عن تفسير للطبيعة من الناحية السببية» وإنا 
هدفه ا حقیقي هو تفسیر لمجال آخر مختلف كلية من مجالات التجربة الإنسانية» 
هو مجال التجربة الدينية. معطياتها لا يمكن اختزالها إلى معطيات أي علم آخر. 
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وفي ال حقيقة. يجب أن نقول إنصافًا للدين إنه كان حريصًا على ضرورة 
التجربة الواقعية في الحياة الدينية» قبل أن يدرك العلم هذه الضرورة بزمن 
طويل'". 


والخلاف بينهما لا يرجع إلى حقيقة أن أحدهما يقوم على أساس من 
التجربة الواقعية ولا يقوم الآخر على أساسها - فكل من الدين والعلم يبحث 
عن التجربة الواقعية كنقطة لانطلاقه - وإنما يرجع الخلاف إلى سوء فهم هو أن 
كليهما يفسر نفس معطيات التجربة» وننسى أن الدين يهدف إلى الوصول إلى 
المعنى الحقيقي لأنواع معينة من التجربة الإنسانية. 


ولا يمكن أن نفسر مضمون الوعي الديني بنسبة الأمر كله إلى عمل 
الدوافع الجنسية؛ فالوعي الجنسي والوعي الديني في عداء دائم» وعلى أية حال 
هما مختلفان اختلافًا كليًا من ناحية طبيعتهما وهدفهما ومن ناحية نوع السلوك 
الذي يترتب عليهما. 

والحقيقة أنه في حالة العاطفة الدينية نعرف حقيقة واقعية خارج الدائرة 
الضيقة لشخصيتنا. آما بالنسبة لعالم النفس فتبدو له العاطفة الدينية بالضرورة 
على أنها من نتاج اللاشعور؛ بسبب حذتها التي تهز بها أعماق كياننا. وفی كل 
معرفة هناك عنصر عاطفي» وموضوع العرفة یکسب أو يخسر في موضوعيته بقدار 


(۱) انظر الحاضرة رقم ۷ء ص ١47‏ و۱64 (من الأصل الإنجليزي)» حيث تتكرر هذه المسألة. 
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ماني العاطفة من حدة أو ضعف» وأعظم الأمور واقعیة في رأينا هو ذلك الذي یهز 


«إذا حدث في لحظة من لحظات يوم طويل غفل من أيام نفس ماء أو 
بالأحرى نفس قديس اقتحمتها رؤية منزّلة ليدفع حياته وحیاتنا في مسالك 
جديدة» فلن يكون هذا ممكنًا إلا لأن هذه الرؤية قد سمحت لروحه أن تغزوها 
الأبدية في أكمل صور تحققهاء ومثل هذه الرؤية - بلا شك - تعني استعدادًا 
لاشعوريًا ورنینًا لاشعوريًا أيضاء ولكن تمدّد خلايا الھواء التى لم يتم استنشاقها 
بعد لا يعني آننا انقطعنا عن استنشاق الهواء الخارجي» بل يعني عكس هذا 
اما( 

ومن ثم فان النهج النفسي الجرد لا يمكن أن یفسر العاطفة الدينية کشکل 
من آشکال المعرفة. فهذا النهج جدير بالاخفاق في حالة علماء التفس الحدئین 
كما آخفق في حالة لوك وهیوم. 

لابد أن الناقشات السالفة قد بعثت في عقلك سؤالاً هامًا؛ فقد حاولت 
أن أؤكد أن التجربة الدينية في أساسها حالة شعورية ذات جانب إدراكيّ لا يكن 
نقل مضمونه إلى الغیر إلا في صورة حکم. فإذا عرض علي حکم للتسلیم به وهو 


يدعي أنه تفسیر انب معين من جوانب التجربة الانسانية ليست في متناولي 


)۱ إ. و. هوکینج - الرجع السابق ص۱۰ و۰۱۰۷ 
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فمن حقي أن أسأل: ما هو الضمان على صدقه؟ وهل لدينا محك يكشف لنا 


عن صحته؟ 


فإذا كانت التجربة الشخصية هي الأساس الوحيد لقبول حكم من 
هذا النوع لما سم بالدين إلا أفراد قلائل من الناس. ولكننا لحسن الحظ ملك 
محکات لا تختلف عن تلك التى نطبقها على أشكال المعرفة الأخرى» وهذا ما 
أطلق عليه الاختبار العقلى أو الاختبار البراجماتی'''. 


وأقصد بالاختبار العقلى التفسير النقدي بدون افتراضات مسبقة للتجربة 
الإنسانية» غايته بصفة عامة هی الكشف عما إذا كان تفسيرنا يؤدى بنا في النهاية 
لحقيقة من نفس طبيعة الحقيقة التي تكشفها لنا التجربة الدینیة أما الاختبار 
البراجماتی فإنه يختبر الحقيقة من حيث نتائجهاء يستخدم الاختبار الأول 


الفيلسوف أما الثانى فيستخدمه النبی. 


)١(‏ البراجماتي: مذهب فلسفي يقول بأن الحقيقة توجد في جملة التجربة الانسانية لا في الفكر النظري البعيد 
عن الواقع . 


الفصل الثاني 
الاختيار الفلسفي للنجربة الدينية 


تسوق الفلسفة الإسكولائية ثلاثة أدلة على وجود الله» تُعرف: بالدليل 
الكوني» والدليل الغائي؛ والدليل الوجوديء وتنطوي هذه الأدلة على حركة 
حقیقیة للفکر في بحثه عن الطلق . ولكن إذا نظرنا إلى هذه الأدلّة على أنها براهين 
منطقية» فإنني أعتقد أنها مفتوحة لنقد جادہ فوق أنها تنم عن تفسير سطحي 
للتجربة. 


ينظر الدليل الكوني إلى العالم باعتباره معلولاً متناهيًاء وأن هذا العالم یر 
في سلسلة من أحداث متعاقبة» يرتبط بعضها ببعض ارتباط العلل بمعلولاتها حتى 
تتوقف عند العلة الأولى التي لا علة لها؛ وذلك لأن العقل لا يقبل التسلسل 
الراجع للعلل إلى ما لا نهاية: إلا أنه من الواضح أن معلولاً متناهيًا لا يعطينا إلا 
علّة متناهية» وعلى الأكثر يعطينا سلسلة لامتناهية من علل متناهية؛ فتوقف هذه 
السلسلة عند نقطة معینة وفع واحدة من هذه العلل إلى مرتبة العلة الأولى التي 
لاعلّة لهاء هو إهدار لقانون العلية نفسه الذي يرتكز عليه الدليل برمّته. 
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وفوق هذا فان العلّة الأولى التي يصل إليها الدليل تستبعد بالضرورة 
معلولهاء وهذا يعني أن العلول الذي يشكل حدًا لعلته نفسها يختزلها إلى شيء 
متناه. كذلك لا يمكن اعتبار العلة الأولى التي وصل إليها الدليل هي علة واجبة 
الوجود لسبب واضح» وهو أن العلاقة بين العلة والمعلول لابد أن يكون الطرفان 
فيها كل واحد منهما ضروري للآخر بنسبة واحدة. إلى جانب هذا فإن وجوب 
الوجود ليس متطابقًا مع مفهوم ضرورة العلية» وهو أقصى ما يمكن أن يبرهن عليه 
هذا الدليل. وا حقیقة أن الدليل الكوني يحاول أن يصل إلى اللامتناهي عن 
طريق نفي التناهي؛ ولكن اللامتناهي الذي نصل إليه بنفي التناهي هو لامتناه 
زائف» لا يفسر نفسه ولا هو يفسر التناهي الذي نضعه مقابلاً للامتناهي. 


إن اللامتناهي الحقيقي لا يستبعد التناهي بل يحتويه دون أن يمحو تناهيه 
كما أنه يفسر وجوده ويبرّره. وإذنء فمن الناحية المنطقية نقول : إن الانتقال من 
المتناهي إلى اللامتناهي - كما يتضمّنه الدليل الكوني - باطل تمامّاء وبذلك 
يسقط الدليل برمَته. 


وليس الدليل الغائيَّ بأفضل من ذلك. فهو یتفخص العلول لاكتشاف 
طبيعة علته ويستنتج من آثار البصيرة والقصد والتوافق في الطبيعة وجود كائن 
واع بذاته لانهائي في عقله وقدرته. هذا الدليل - على أحسن الأحوال - يقدّم 
إلينا صانعًا ماهرًا خارج الکون: قائمًا على تشكيل مادة ميتة» سابقة الوجود 
صعبة التطويع» عناصرها بحكم طبيعتها لا قدرة لها على التشييد والتركيب 
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النظم. هذا الدليل يعطينا فقط صانعًا ولیس خالقًا. وحتى لو افترضنا أنه أيضًا 
خالق مادته» فلن يضيف هذا شيئًا من الفضل لحكمته أن يخلق مشكلاته؛ 
حيث يخلق أولاً مادة عسيرة التناول ثم يتغلب على عنادها بأساليب دخيلة 
على طبيعتها الأصلية. 

والصانع إذا اعثبر خارجًا عن مادة صناعته لابد أن يبقى دائمًا محدودًا بهاء 
وهو بهذا صانع متناه تضطره موارده المحدودة إلى أن يتغلب على صعوباته على 
غرار ما يفعله الصانع من البشر. والحقيقة أن التمائل الذي يستند إليه الدليل لا 
قيمة له فليس هناك تاثل بين عمل الصانع البشري والظواهر الطبيعية. فالصانع 
البشري لا يستطيع أن ينفذ خطته إلا بانتقاء مواد صنعته وعزلها عن علاقاتها 
ومواضعها الطبيعية. أما الطبيعة فإنها تشكل منظومة من عناصر يتوقف بعضها 
على البعض الآخر توقَفًا كاملاً؛ فعمليات الطبيعة ليس فيها أي شبه مع العمل 
العماري الذي باعتماده على العزل والتركيب ا توالیین لمادته لا يقدم إلينا أي 
شبه لتطور الوحدات العضوية في الطبيعة. 


أما الدليل الوجودي الذي طرحه كثير من المفكرين في صور مختلفة 
فدائمًا ما يجتذب أصحاب العقول التأمليت وهو يجري في الفلسفة الديكارتية 


على النحو التالي: 
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«أن تقول بأن صفة ما تدخل فی طبيعة شىء ما أو في مفهومه» كأنك تقول 
بأن هذه الصفة تصدق على هذا الشیء بل إنه من الممكن أن نؤكد وجودها فيه. 


وجه ا حقیقة صفة الوجود الواجب لله أو أن الله موجودہ!''۔ 


وقد دعم ديكارت هذا الدليل بدليل آخر یقول فيه: «لدينا فكرة الكائن 
الكامل في عقولناء فما مصدرها؟ يستحيل أن تأتي هذه الفكرة من الطبیعق 
فنحن لا نرى من الطبيعة شيئًا سوى الصیرورق ومن ثم لا تستطیع الطبيعة أن 
تخلق فكرة الكائن الکامل؛ لذلك لابد أن وجود مقابل موضوعي خارج عقولنا 
للفكرة الموجودة في عقولناء هو السبب في وجود فكرة الكائن الكامل فيها». 


وهذا الدليل يشبه شيئًا ما الدليل الكوني الذي نقضته فيما سبق . فمهما 
كانت صورة الدلیلء من الواضح أن الوجود المتصوّر في العقل لیس دليلاً على 
الوجود الموضوعي المتحقق في الخارج. وکما في نقد «كانط» لهذا الدليل فان فكرة 
ثلائمائة دولار في عقلي لا تبرهن على أنني أملك بالفعل هذا المبلغ في جيبي ”2 
وكل ما يبرهن عليه هذا الدليل هو أن فكرة الكائن الكامل تنطوي على فكرة 
وجوده. وبين فكزة الكائن الكامل في عقلي والحقيقة الموضوعية لهذا الکائن 
هناك هوّة لا يمكن للفكر عبورها بفعل فائق . 


)۱( انظر: !. س . هالدين .The philosophical works of Descartes‏ ج٢‏ ص ۰۷. 
(؟) انظر: کالط في کتابه 5۵۵۵0 critique of pure‏ 116 . ترجمة کیمب سميث ص ۵۰5 
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والدليل كما عرضناه هو في ا حقیقة مغالطة منطقیة(؛ لأنه يصادر على . 


الطلوب نفسه. وأعنى أنه يقفز من الوجود المنطقي إلى الوجود الخارجي . 


أرجو أن أكون قد أوضحت لكم أن الدليلين: الوجوديّ والغائي - كما 
يُساقان عادة - لا يؤديان بنا إلى شيء» وسبب إخفاقهما هو أنهما ينظران إلى 
الفكر باعتباره قوة تعمل في الأشياء. هذه النظرة إلى الفكر تعطينا مجرد صانع في 
الحالة الأولى؛ وفي الثانية تخلق هو غير قابلة للعبور بین المثال والواقع. إلا أنه 
من الممكن ألا نأخذ الفکر كمبدأ ينظم مادته ویوخد بينها من خارجهاء ولكن 
بوصفه قوة منشئة لوجود مادته. بهذا الاعتبار لا يكون الفكر غريبًا عن الطبيعة 
الأصلية للأشياءء بل أساسها الأولي: يؤلف جوهر وجودها نفسه ويسري فيها 
بذاته من أول نشأتهاء ويمدّها بالباعث في سيرها نحو غاية محددة تحديدًا ذاتيًا. 


ولكن موققًا كهذا يحتم ازدواجية الفكر والوجود. فكل فعل من آفعال 
العرفة يشعّب ما يمكن أن يظهر بالبحث الدقيق أنه وخدة في ذات تعرف وآخر في 
مقابلھا معروف. وهذا ما يضطرنا أن نعتبر الموضوع الذي يواجه الذات شيثًا قائمًا 
بذاته حارج الذات ومستقلاً عنهاء بحيث لا يغير فعلها المعرفي شينًا من حقيقته. 
والقيمة ا حقیقیة للدليلين الوجودي والغائي لا تتضح إلا ذا استطعنا أن نثبت 
أن الوضع الانساني ليس وضعًا نهائيّاء وأن الفكر والوجود هما في النهاية حقيقة 


)١(‏ المغالطة المنطقية هنا أن نفترض في المقدمات ما يجب إثباته في النتيجة. 
(۲) الهوة: حفرة بعيدة القعر۔ 
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احدق ولن يتيسّر لنا هذا إلا إذا فحصنا التجربة فحصًا دقیقاء وفسرناها 
و ولن يتيسر 9:] : وفسر 
هدي القرآن الذي يعتبر التجربة الجوّانية والبرانية رمرٌا لحقيقة يصفها القرآن 

رھ ردجي و سم 


على آنها: الأول لبر اهر 
هذه المحاضرة. 


رھ 


باصن که [الحدید / ۳]» وهذا ما أعتزم بيانه في 


إن التجربة كما تتجلی في الزمن تتمٹل في ثلاثة مستویات: مستوى المادة 
ومستوى الحياة» ومستوى العقل والوعي؛ وهي على التوالي موضوعات علم 
الطبیعة وعلم الأحیاء وعلم النفس. فلنبداً بتوجيه انتباهنا إلى ا مادة ولكي نقذر 
موقف علم الطبيعة الحديث تمام التقدير ينبغي أن نفهم بوضوح ماذا تعني بالمادة. 
علم الطبيعة باعتباره علمًا تجريبيًا ببحث في حقائق التجربة (الحسیة)ء فعالم 
القيزيقا” يبدأ وينتهي بالظواهر الحسيةء التي بغيرها يستحيل عليه أن يتحقق 
من نظریاته» إنه قد یفترض وجود كينونات غير محسوسة كالذرات مثلاًء ولكنه 
إغا يفعل ذلك لأنه بغير هذا الافتراض لا يستطيع أن يفسر التجربة الحسية. 
فالفيزيقا تدرس العالم ا ماديء أي العالم الذي يظهر للحواس, أما العمليات 
العقلية المتضمّنة في هذه الدراسةء وكذلك التجربة الدینیة وابمالية وان كانت 
جزءًا من جملة التجربة إلا أنها جميعًا مستبعدة من مجال علم الفيزيقاء لسبب 
واضح» وهو أن هذا العلم مقصور على دراسة عالم الادةء ونعني به عالم الأشياء 
)١(‏ الآية ل سيهر اکتا آل قاق وؤ نمم حق ی لَه آنه ال آولم يک بریاک نعل 


کل وميد € (فصلت / ٥٣ء‏ وأيضًا [الذاریات / ۲۰ - ۲۱]. 
)٢(‏ الفيزيقا: علم الطبيعة. 
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المحسوسة. ولکن إذا سألتك ما الأشياء التي تدركها في العالم المادي؟ فستذ کر 
طبعًا الأشياء المألوفة من حولك كالأرض والسماء وابحبال والمقاعد, والمناضد. 
إلى غير ذلك. فإذا سألتك ما الذي تدركه على وجه الدقة من هذه الأشیاء 
فستجيب بأنك تدرك صفاتها. ومن البيّن أتنا عندما نجيب على سؤال كهذا فإتنا 
نقدّم في حقيقة الأمر تأويلاً لشهادة ا حواس وهذا التأويل يقوم على التمييز بين 
الشيء وبين صفاته. واقع الأمر أنها نظرية في المادة» أو في طبيعة المعطيات الحسية 
وعلاقتها بالعقل الدرك وعللها الأولية. وب هذه النظرية هو كما يلي: 


موضوعات ا حس (كالألوان والأصوات وغیرها) هي حالات للعقل الدرك 
ومن حيث إنها صادرة من الطبيعة تعتبر شيئًا موضوعيًاء لهذا السبب لا يمكن أن 
تكون هذه الموضوعات بأي معنى من العاني صفات لأشياء مادیة فعندما أقول: 
«السماء زرقاء» فمعنى هذا فقط هو أن السماء تحدث في عقلي انطباعًا بالزٌرقة لا 
أن اللون الأزرق هو صفة موجودة في السماء. والصفات باعتبارها أحوالاً عقلية 
إنغا هي انطباعات» أي تأثيرات حدثت فيناء وعلة هذه التأثيرات هي الادةه أو 
أشياء مادية تفعل فعلها خلال أعضائنا الحسّية من الأعصاب وا مح على العقل» 
هذه العلة المادية تفعل بالتماس والمصادمة» ومن ثم لابد أن تكون لها صفات 
الشكل والحجم والصلابة والقاومة. 


)1( انظر R. F. A. Hoernle‏ في كتابه: «Matter, Life, Mind and God‏ ص۹٦‏ و۰۷۰ 
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كان الفیلسوف بركلي هو آول من اضطلع بتفنيد النظرية التي تذهب إلى 
أن الادة هي العلة الجهولة لاحساساتنا"" وفي هذه الأيام بین لنا هوايتهيد (وهو 
عالم بارز في الریاضیات والطبیعة) بيانا قاطعًا أن النظرية الادية التقليدية لا يكن 
الاعتداد بها كليةً. فمن الواضح في هذه النظرية أن الألوان والأصوات وغیرها 
من صفات. إنما هي حالات ذاتية فقط ولا تشکل جزءًا من الطبيعة» وما يدخل 
العين والأذن ليس هو اللون ولا الصوت وإنما هو موجات أثير لامرئية وموجات 
هواء غير مسموعة؛ فالطبيعة ليست هي ما عرفناه عن الطبیعق ومدر کاتنا ا حسیة 
نما هي آوهام ولا يمكن اعتبارها حقائق تكشفت عنها الطبیعة التي - طبقًا 
للنظریة - قد تشعبت إلى انطباعات عقلية في جانب» وفي الجانب الآخر كينونات 
غير مُذْرَّكة. ولا يكن التحقق منها هي التي تنتج هذه الانطباعات فيناء فإذا 
صح أن الفيزيقا تتألف من معرفة أصلية متسقة عن الأشياء التي يدركها ا جس 
فإن النظرية التقليدية للمادة ينبغي رفضهاء وذلك لسبب واضح. هو أنها تختزل 
شهادة الحواس إلى مجرد انطباعات في عقل الشاهد مع أن هذه الشهادة وحدها 
هي التي يستند إليها عالم الطبيعة في ملاحظاته وتجاربه. 


هذه النظرية تضع بين الطبيعة وبين المشاهد لها هْوَّةَ يضطر لعبورها أن 
ياجأ لفرض مشكوك فی وهو أن شيئًا لا يدركه الحس يشغل فراغا مطلقاء كما 
)١(‏ انظر مقال: بر كلي في دائرة معارف الدين والأخلاق Encyclopedia of Religion and Ethics‏ فصل 


بعنوان: ميتافيزيقيات اللامادية Metaphysics of Immatefialisım‏ 
1 9 ۰ 0 ی ۶ 
انظر أيضا الحاضرة الرابعة لاقبال في نقض «افتراض أن للمادة وجودا مستقلا». 
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لا الشيء الوعاء» ويحدث فينا الإحساس بنوع من المصادمة. وهذه النظرية - 
على حد قول هوايتهيد - تختزل نصف الطبيعة إلى «حلم» ونصفها الآخر إلى 
ظن؛'''۔ وهكذا ترى أن علم الطبيعة (وقد وجد أنه من الضروري نقد الأسس 
التي قام عليها) انتهى به الأمر إلى أن يكون سببًا 3 الصنم الذي كان 
يعبده» وأن النزعة التجريبية التي بدت أول الأمر أنها تقتضي المادية العلمية قد 
انتهت إلى ثورة على المادة. 


)١(‏ انظر: 1 ن. هوایتهید. 256( 01 The concep‏ ص ۳۰؛ هذا هو ما استماه هوایتهید باسم «نظرية «التشعب 
الثنائي» للطبيعةء البني على تشعب الأجسام المادية البسيطة الوضع في علم الفيزياء النيوتوني» والأحاسيس 
الخالصة عند هيوم . وطبفًا لهذه النظرية فإن الطبيعة تنقسم إلى جزأين منفصلين أو مختلفين: أحدهما هو 
الجزء المعروف لنا من خلال تجاربتا المباشرة للألوان والأصوات والروائح وما إلى ذلكء أما الجزء الآخر فهو 
عالم الوجودات العلمية التي لا ندركها بحواسناء مثل: الجزيئات والذرات والإليكترونات والأثير وما إلى 
ذلك» عا هو بلا لون وبلا صوت وبلا روائحء والتي تؤثر بعملها في ا مخء بحيث تولّد فيه أوهامًا لتجارب حسية. 
وهكذا تقسم النظرية الوجود إلى حقيقة وظواهر: آما الحقيقة فلا تظهرء وبناءً على ذلك فهي مجرد تخمين أو 
حدس وأما الظواهر فلیست حقيقية ولذا فإنها مجرد حلم. 
وقد رفض هوايتهيد بشكل قاطع هذا التفرع الثنائي وأصر على أن التوهج الأحمر في الشمس هو جزء من 
الطبيعة مثل ذبذبات | الجزيئات» وأن العالم لا يمكنه أن يعزل أو يستبعد التوهج الأحمر (كإضافة سيكولوجية) 
إذا أراد فهمًا متكاملاً متسقًا للطبيعة . وقد تقبّل الفلاسفة بشکل كبير هذه النظریة التي وضعها «هوايتهيد» 
العالم الرياضي البارز ثم قام بتوسیعھا سنة ۱۹۲۰م (أي قبل تعیینه آستاذا للفلسفة بجامعة هارفارد وهو في 
الثالغة والستين من عمره). وكان اللورد ريتشارد بوردون هالدين (أحد رواد الهيجيلية الجديدة من الفلاسفة 
الانجلیز) هو أول فيلسوف كتب عن نظرية النسبیة مدعَمًا آراء هوايتهيد عن «التشعّب الثنائي» وعن النسبية 
في كتابه الذي ذاع بين القراء وعنوانه 8613411149 01 ۰86120 والطريقة التي قررها اللورد هالدين في هذا 
الكتاب ضد تصورات آینشتین, ورا هي التي دفعت إقبال إلى أن يلاحظ أن رأي هوايتهيد في النسبية رما 
یجذب الدارسین المسلمين أكثر من نظرية أینشتین التي فقد فيها الزمن خصائصه. وتحول إلى مجرد بعد من 
أبعاد ا مكان. 
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ولأن الأشياء الخارجية ليست حالات ذاتية يحدثها فینا شيء غير قابل 
للإدراك اسمه المادةء فهي إذن ظواهر حقيقية يتألف منها جوهر الطبيعة نفسه 
والتي تعرفها كما هي في الطبيعة. 

ولكن أعظم لطمة تلقتها فكرة المادة كانت على يد أینشتینء وهو عالم 
طبيعة بارز آخر أدت اكتشافاته إلى وضع أساس لثورة بعيدة المدى في مجال 
الفكر الانساني كله. يقول «برتراند رسل»: «إن نظرية النسبية التي أدمجت 
الزمن والمكان في وحدة واحدة قد زعزعت الفكرة التقليدية عن الادة أكثر ما 
فعلته كل حجج الفلاسفة؛ فالمادة كما تبدو للإدراك الشترك هي شيء قائم في 
زمن ومتحرك في مكان, ولكن هذه النظرة لم يعد من الممكن الدفاع عنها في إطار 
نظرية النسبية ا حدیئة فكتلة المادة لم تعد هي هذا الشيء الثابت الذي تطرأً 
عليه الحالات» واغا هي منظومة من أحداث مترابطةء وهكذا تبدّدت صلابتها 
القديةء وذهبت معها تلك الخصائص التي جعلتها تبدو في نظر المادّي أكثر حقيقة 
من الأفكار التي تجول في العقل». 

وعلى ذلك فان الطبيعة طبقًا لرأي دهْوَايتُهيد» ليست حقيقة جامدة قائمة 
في خلاء ثابت» وإغا هي مُرَکب من آحدات لها خصوصية التدفق الخلاق المستمرء 
يقوم الفكر بتقطيعها إلى أجزاء ساكنة منعزلة بعضها عن بعض؛ حيث تنشأ من 
علاقاتھا التبادلة فكرتا المكان والزمان. وهكذا نرى كيف أن العلم الحديث ينطق 
بموافقته على نقد بركلي الذي اعتبره في السابق هجومًا على أساسه ذاته. 


ی سس مسہجہشہشت ٦‏ 


النظرة العلمية للطبيعة باعتبارها مادية صرفة مرتبطة برؤية «نيوتن» للمکان 
کفراغ مطلق تقوم فيه الأشیاء وقد کفلت هذه النزعة للعلم - بلا شك - تقدمه 
السريع» إلا أن تفریع التجربة الكلية إلى مجالین متعارضين: مجال العقل ومجال 
المادة» قد دفع العلم الیوم (بسبب من صعوباته الخاصة) للنظر في مشکلات كان 
قد تجاهلها في أول آمره تجاهلاً تامًا. وقد کشف نقد سس العلوم الرياضية بجلاء 
عن أن افتراض الادية البحتة أن هناك شیئا ثابتّا قاثمًا في مکان مطلق افتراض 
غير صحیح . 

فهل الکان هو خلاء مستقل تقوم فيه الأشياءء ویبقی سليمًا كما هو إذا 
سُحبت منه كل الأشیاء؟ لقد عالج الفیلسوف الاغريقي زینون مشكلة الکان 
من خلال مشكلة الحركة في الکان وأدلته على أن الحركة غير حقيقية معروفة 
جيدًا لطلاب الفلسفة وقد ظلت هذه ال معضلة''' منذ عصره باقية في تاريخ 
الفكرء ولقيت أوفر نصيب من اهتمام المفكرين خلال الأجيال المتعاقبة. ويمكننا 
هنا عرض دليلين من أدلته. 

فزينون وقد كان يرى أن المكان ينقسم إلى أجزاء لانهائية» استدل بذلك 
على أن الحركة في المكان مستحيلة؛ فقبّل أن يصل الجسم المتحرك إلى النقطة 
(۱) العضلة: مسألة مشكلة لا يهتدى لوجهها. 


(۲) العلامة إقبال یذ کر هنا الحجة الأولی والثالثة من حجج زینون؛ وللاطلاع على الحجج الأربعة لزینون عن عدم 
حقیقة الحركة انظر کتاب جون بیرنت: ۶1880 ما .Greek philosophy: Thales‏ 
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الستهدفة فان عليه أن يقطع نصف المسافة بین نقطة البدء ونقطة الوصول» وقبل 
أن یر بهذا النصف عليه أن يقطع نصف النصف. وهكذا إلى ما لانهاية. ومن 
ثم فإننا لا نستطيع أن نتحرك من نقطة ما في المكان إلى نقطة أخرى فيه دون أن 
مر بعدد لانهائي من النقط في المسافة المتوسطة بين نقطة البدء ونقطة الانتهای 
ولكن من المستحيل أن نعبر خلال نقط لانهائية في زمن متناه. ولزينون حجة 
أخرى يقول فيها: إن السهم المنطلق لا يتحرك؛ لأنه في كل ظة من لحظات 
الزمان خلال انطلاقه يكون ساکنّا في نقطة ما من نقط اللکانء وهكذا يرى زینون 
أن الحركة ليست إلا مظهرًا خادعًا وأن الحقيقة واحدة لا تقبل التغیّ وبُطلان 
الحركة يعني بطلان المكان المستقل . 


المفكرون المسلمون من المدرسة الأشعرية لا يذهبون إلى القول بانقسام 
المكان والزمان إلى ما لانهايةء فعندهم أن المكان والزمان والحركة كلها تتألف 
من نقط وآنات لا تقبل التقسيم إلى أجزاء آخری وبذلك برهنوا على إمكانية 
الحركة بافتراضهم وجود «الجزء الذي لا يتجزأ»؛ وذلك لأنه إذا كان هناك حد 
لانقسام المكان والزمان فان الحركة من نقطة في المكان إلى نقطة أخرى بمكنة في 


زمن متناه(. ولكن ابن حزم رفض فكرة الأشاعرة عن الجزء الذي لا يعجرا" . 


Encyclopaedia 01 انظر ت. ج٠ دي بوير في مقال بعتوان «النظرية الذریة» (الحمدیة) ضمن موسوعة‎ (١) 
۰۲۰۳ ۰۲۰۱۲ ص‎ ٢ج‎ Religion and Ethics 
۰۱۰۲ - ۹۲ انظر كتاب «الفصال» الجزء ال حامس: الصفحات من‎ )۲( 
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وأيّدته في رأيه الرياضيات الحديثة؛ ومن ثم فان حجة الأشاعرة لا يمكن أن تحل 


ومن المفكرين المحدثين حاول الفيلسوف الفرنسي «برجسون» وعالم 
الرياضيات الا جلیزي «برتراند رسل» نقض حجج زينون» كل من وجهة نظره. 
فبرجسون يرى أن الحركة كتغيّر حقيقي هي الحقيقة الأساسیة وأن معضلة 
زينون قد نشأت عن فهمه الخاطئ للمكان والزمان؛ وهما في رأي برجسون ليسا 
إلا اعتبارين عقليين للحرکة ولا نستطيع هنا عرض حجة برجسون عرضا وافيًا 
دون أن نفصّل القول في فلسفته الميتافيزيقية عن مفهوم ا حياة الذي أقام عليه 
حجته بأکملھا!''۔ 


أما حجة برتراند رسل فهي متابعة لنظرية کانتور في اتصال الكم الرياضي”") 
التي يرى فيها واحدة من أهم مكتشفات الرياضة احديثة " ومن الواضح أن 
حجة زينون تقوم على افتراض أن المكان والزمان يتألّفان من عدد لانهائي من 
نقط وآنات. فعلى هذا الافتراض من السهل أن تحاجج بأنه لما كان الجسم المتحرك 
بين نقطتین سیکون خارج المكان فان الحركة تكون مستحيلة؛ حيث لا يوجد 
)١(‏ المعرفة نقد برجسون حجج زینون انظر كتابه 0 ذاناآ٥۷ ۷٢‏ نا9٣٥‏ ص٣۳۲‏ - ۳۳۰ وانظر كذلك کتابه: 

۰۱۱۵ - ص۱۱۳‎ «Time and Free Will 
مج 4 ص۹۷‎ «Encyclopedia of Religion and Efhies انظر مقالة أ. إ. تايلور «الاستمرارية» في موسوعة‎ )۲( 
وحة.‎ 


(4۳ انظر برتراند راسلء في كتابه ۷۷۵۲۱۵ اهدعا 0٣۲ Knowledge of‏ ص1595- ۰۱۸۸ وكذلك كتابه 
«Mysticism and Logic‏ ص۸۲ - ۹۱. 
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مكان تحدث فيه. أما نظریة کنتور فتبرز لنا أن المكان والزمان کم متصلء فبين 
كل نقطتين من المكان يوجد عدد لانهائى من النقط وفي السلسلة اللامتناهية 
لا یو جد نقطتان متجاورتان» فالانقسام اللامتناهي للمكان والزمان معناه اندماج 
النقط في السلسلة» وليس معناه أن النقط في السلسلة متباعدة بمعنى أن بينها 
خلاء. 


أما رد برتراند رسل على مقولة زینون فهو كما يلي: «یتساءل «زینون»: 
كيف تنتقل من موضع في آن واحد إلى موضع في آن تال دون أن تكون أثناء 
الانتقال في غير موضع وفي غير آن؟ والإجابة: أنه لا يوجد موضع تال لأي 
موضع. ولا آن تال لأي آن؛ لأنه بين كل موضع وموضعء وبين كل آن وآن يوجد 
دائمًا موضع آخر ون آخرء ولو وُجد الجزء الذي لا يتجزأ لاستحالت الحركةء 
ولكنه لا وجود له. فزينون على حق في قوله بأن السهم يكون مستقرا في كل آن 
من أنات انطلاقه. ولكنه مخطی عندما يستنتج من ذلك أن السهم لا يتحرك؛ 
وذلك لأنه في أي حركة هناك تقابل بين كل نقطة وكل آن في سلسلتي الأوضاع 
اللامتناهية والآنات اللامتناهية» وطبقّا لهذه الرؤية يصبح في الإمكان إثبات 


حقیقة المكان والزمان والحركة وتجنّب التناقض في براهين زینون!''. 


(۱) ليس هذا الكلام لبرتراند راسل نفسه وغا هو كلام ويلدون كار الذي قاله خلال عرضه لآراء برتراند راسل 
في اموضوع انظر كتاب «ویلدون كار بعنوان <The General Principles of Relativity‏ ص٣٠۔‏ 
ي الوضوع ب #ويلدو بعنوا ص 
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وهكذا يدلل برتراند رسل على حقيقة الحركة على أساس من نظرية 
کانتور في اتصال الكم الرياضي ‏ وإثبات حقيقة ا لحر كة معناه أن المكان ذو حقيقة 
مستقلة وأن الطبيعة حقيقة قائمة. ولكن اعتبار اتصال الكم الرياضي وانقسام 
الکان إلى ما لانهاية ما واحدّا لیس خلا للمعضلة. فالقول بوجود تقابل بين 
الکثرة اللامتناهية من الآنات في مدة متناهية من الزمن» وبين كثرة لامتناهية 
من النقط في حیّز متناه من الکان بحیث يقابل کل أن نقطة یجعل العضلة 
الناشثة من التجرژ باقية كما هي فالتصور الرياضي للكم التصل بوصفه سلسلة 
لامتناهية لا ینطبق على الحركة من حيث هي فعلء وإغا ينطبق على صورة 
الحركة كما ری من الخارج. وفعل الحركة (وأعني بذلك الحركة الحيّة العاشة 
لا ا حركة المتصوّرة في الذهن) لا يسلّم بأي تجزئةء وانطلاق السهم المشاعَدِ مارًا 
في المكان قابل للقسمةء ولكن انطلاقه باعتباره فعلاً بصرف النظر عن مّقه في 
الکان هو انطلاق واحد لا يقبل التجزئةء بل إن فناءه یکمن في تجزئته. 

أما عند «أينشتين» فالمكان حقيقي» ولكنه نسبي بالنسبة للمشاهدء وهو 
يرفض فكرة المكان المطلق عند «نیوتن» ويقول بأن الشيء المشاهد متغیّره فهو 
نسبي للملاحظ؛ إذ تتغير كتلته وشكله وحجمه بتغیّر وضع الملاحظ وسرعته؛ 
وكذلك الحركة والسكون أيضًا نسبيان للملاحظ» ومن ثم فليس هناك شيء 
اسمه مادة لها وجود بذاتها كما في علم الطبيعة القديم. على أنه يجب علينا أن 
نحتاط هنا من سوء الفهم» فاستعمال لفظ «الملاحظ» في هذا السياق قد ضلّل 
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«ولّدن كار هه «مفات#» الذي ذهب إلى القول بأن النظرية النسبية تؤدي إلى 


.Monadistic Idealism المثالية الونادية‎ 


حقیقةً أنه طبقًا لهذه النظرية فان أشكال الظواهر الطبيعية وأحجامها 
ومدد بقائها لیست مطلقة. ولكن إطار «الزمان - المكان» كما أوضح بروفسور ننْ 
() لا يتوقف على عقل اللاحظ وإنغا يتوقف على النقطة التي يتصل فيها 
جسمه بالعالم ا مادي ۔ 


ومن السهل في الواقع أن نستبدل «الملاحظ» بجهاز تسجيل”". ومن 
الناحية الشخصية أؤمن بأن الطبيعة الطلقة للحقيقة هى طبيعة روحيةء ولكن 
لكي نتجنب الخطأ الشائع من الضروري أن نبين أن نظرية أينشتين باعتبارها 
نظرية علمية تتناول فقط بناء الأشیاء ولا تلقى شيئًا من الضوء على جوهر 
الأشياء التى يتألف منها هذا البناء. 


وقيمة هذه النظرية من الناحية الفلسفية مزدوجة فهي أولاً لا تهدم 
موضوعية الطبيعية وإغا تهدم النظر إلى المادة باعتبارها موقعًا بسیطا في المكان» 
وهی نظرة أت إلى المادية في علم الطبيعة التقليديء أما المادة في نسبية علم 


(۱) آراء ه. ویلدون کار وخصوصًا آراء السیر ت. بيرسي ننْ عن النسبية في سياق النص ا حالي موجودة في أوراق 
المؤتمر الذي عقداه عن «التفسير المثالي لنظرية آینشتین» والذي تشر في : Proceeding of Aristotelian‏ 
.Society 5‏ ع ۲۲ لسنة ۱٩۲۱‏ -۱۹۲۲. 
وكذلك نجد مذهب ویلدون کار عن «الثالية الونادیة» 3550لدع14 عنا5ن4ه۷۸00 مشروح شرا آکثر في کتابه: 
«General Principles of Relativity‏ وی کتابه: A Theory of Monads‏ . . .. 
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الطبيعة ا حدیث ليست شيئًا ثابئًا تطرأ عليه أحوال مختلفة وإغا ھی منظومة 
من أحداث ينتمي بعضها إلى بعض. وفي عرض دھوایتھید؛ للنظرية تحل فكرة 
المتعضى محل فكرة المادة حلولاً تامًا. والقيمة الفلسفية الثانية لهذه النظریة هى 
أنها تجعل المكان معتمدًا على المادة» فالكون طبقًا لنظرية أينشتين لیس جزيرة 
في فضاء لانهائي بل هو متناه» ولكن بغير حدود ولا يوجد بعده خلاء فإذا 
انعدمت المادة انكمش الكون إلى نقطة. 


ولكن من وجهة النظر التي اتخذتها من هذه النظرية في محاضراتي أرى 
أن نسبية أينشتين تمثل مشكلة كبرى هی بُطلان حقيقة الزمان. فنظرية تعتبر 
الزمان بُعدًا رابعًا للمكان يبدو أنها بالضرورة قد اعتبرت المستقبل شيئًا معلومًا 
بالفعل وقد استقر كالماضي الذي لا شك فيه”". 


فالزمان باعتباره حركة خلاقة حرة ليس له معنى في هذه النظریةء إنه لا 
ينقضي» والأحداث لا تقع واغا نلتقي بها التقاءً. ولا يجب أن ننسى أن هذه 
النظرية تغفل بعض خصائص الزمان التى نعرفها بالتجربةء ولا يمكن القول بأن 
خصائص الزمان قد استوعبتها الخصائص التى أشارت إليها النظرية لاستكمال 
(۱) حول هذا التفسير القابل للأخذ والرد لنظرية أينشتين عن النسبية انظر الدكتور رازي الدين صذيقي «فكرة 
إقبال عن الزمان والمكان» في كتاب ععلهنط1 2 د۸ آ٥ا‏ ص۲۹ - ۳۱. وانظر أيضًا فيليب فرانك في: 
التفسيرات الفلسفیة والتفسيرات الخاطئة لنظرية النسبيةء وه. فيجل وماري برود بيك (عع) في: قراءات 

في فلسفة العلم the philosophy 0f Science‏ هذ Readings‏ الصفحات من ۲۲۲ إلى ۰۲۲۲ التي أعيد 


طبعها من مؤلفه القيم: and Misinterpretations of Modern physics‏ حصەناما٣ع)عاصل‏ الصادر سنة 
۳۸ 
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الوصف النظم لتلك ابلوانب من الطبيعة التي يمكن معالحتها معالحة رياضية. 
وليس بالامکان بالنسبة لنا - ونحن من سواد الناس - أن نفهم الطبيعة الحقيقية 
للزمان كما يراه آینشتین. ومن الواضح أن زمان أينشتين لیس هو ديومة برجسون 
اخالصة ولا يمكننا اعتباره مثل الزمان التعاقب. فالزمان التعاقب هو جوهر 
السببية كما حددها «کاط» فالعلة ومعلولها ينتمي کل منها للآخر بحيث 
تسبق العلة معلولها زمنگاه فاذا انتفت العلة انتفی وجود العلول وإذا كان الزمان 
الرياضي هو زمان متعاقب فانه من المکن - على أساس نظرية آینشتین - أن 
نجعل المعلول يسبق علته. وذلك بالاختیار الدقیق لسرعات تغیّر وضع اللاحظ 
واختیار النظومة التي تقع فیها مجموعة معينة من الأحداث'". ویبدو لي أن 
الزمان الذي اعتبر بعدًا رابعًا للمکان قد کت عن أن یکون زمانًا حقيقيًا. 


وقد تصور «آوشبنسکی» وهو كاتب روسي محدث: في كتاب له بعنوان 
«ترتیوم أورجانوم» Tertium Organum‏ البعد الرابع» أنه حركة جسم ثلاثي الأبعاد 
في اتجاه حارج ذاته(» فکما أن حركة النقطة والخط والسطح في اتجاه خارج عنها 
تعطینا الأبعاد الثلائة العروفة للمکان» فکذلك حركة الجسم ثلائي الأبعاد في 
اتجاه حارج عنه یعطینا البعد الرابع للمكان؛ وإذا كان الزمان هو السافة الفاصلة 
3 ۰ 8 مما 


(۱) انظر ما کتبه هانز رایشن باك عن الدلالة الفلسفية للنظرية النسبية في کتاب: (ألبرت آینشتین: العالم 
الفیلسوف)» تحرير ب. أ سکیلب: الفصل الرابع. 


(۲) انظر Organ u‏ مستا ل صفحة ۲۲ وما بعدها. 
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الآخرء اتضح لنا أن الزمان هو مسافة قائمة في اتجاه ليس داخلاً في المكان الثلاثئي 
الأبعاد. وهذه المسافة باعتبارها بعدًا جديدًا فاصلاً للأحداث في ترتيب تعاقبها 
لا تتكافاً في القياس مع أبعاد المكان ذي الأبعاد الثلاثة تَامّاه مثل أن السنة 
لا تتكافاً في القياس مع مدينة سان بيترسبورج» هذا البعد الرابع عمودي على 
جميع اتجاهات المكان ذي الأبعاد الثلاثة وليس متوازيًا معها. 


وني موضع آخر من نفس الكتاب يصف أوسبنسكي حسّنا الزمني بأنه 
حسّ مكاني غامض, ويتخذ من تکویننا النفسي أساسًا للتدليل على أن البعد 
الأعلى في الكينونات ذات البعد الواحد أو البعدين أو الثلاثة الأبعاد لابد أن 
يظهر وكأنه تعاقب في الزمن وهذا يعني بوضوح أن ما يبدو لنا (نحن الکائنات 
ثلاثية الأبعاد) على أنه زمن هو في الحقيقة بعد مكاني أحسسنا به إحساسًا 
ناقصًاء لا يختلف في طبيعته عن أبعاد المكان الذي قال به إقليدس التي نحسٌ 
بها إحساسًا كاملاء ومعنی آخر ليس الزمان حركة أصيلة خلاقة: وأن ما نسميه 
أحداثًا مستقبلية ليست أحداثا جديدة واغا هي أشياء وُجدت بالفعل واستقرت 
في مكان مجهول. على أن «آوسبنسکي» في بحثه عن بُعد جديد غير الأبعاد 
الإقليدية الثلاثة احتاج إلى زمان متسلسل حقيقي» وأعني بذلك مسافة فاصلة 
بين الأحداث في ترتيب متعاقب وهكذا فإن الزمان الذي ظهرت الحاجة إليه 
(وبالتالي اعتبر تعاقبًا) لتأیید مرحلة من مراحل الدلیل» ثم جُرّد بلطف في المرحلة 
التالية من طبيعته المتسلسلة» واختزل إلى شيء لا يختلف عن الخطوط والأبعاد 
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الأخری للمکان. إن طبيعة التسلسل في الزمان هي التي منت أوسبنسكي من 
اعتبار الزمان اتجاها حقيقيًا جديدًا فی الکان. فإذا كانت هذه ا خاصیة في حقيقتها 
وهمّاء فكيف يكون في مقدروها أن تفي با يتطلبه بعد أصيل جديد يذهب إليه 


أوسبنسكى ؟! 


لننتقل الآن إلى مستوی آخر من مستويات التجربةء وهو مستوی الحياة 
والوعي. ويمكن أن نتخيل الوعي كانعطاف من الحياة» وظيفته أن یوفر نقطة 
مضیئة تنير الطريق لتدفّق ا حياة إلى الأمام إنه حالة من التوترہ حالة من 
التركيز الذاتي» تتمكن به الحياة من إغلاق جميع الذكريات والارتياطات التي 
لا علاقة لها بالفعل الراهن. وليس للوعي حواش "ا محدّدة العالم فهو يتقلص 
ويتمدّد بحسب ما تقتضيه الظروف: وأن تصفه على أنه ظاهرة ثانوية تنشأ عن 
عمليات مادية كأنك تنكر الوعی باعتباره نشاطًا مستقلاًء وأن تنكره باعتباره 
نشاطا مستقلاً هو انکار لصحة كل معرفة فالمعرفة ليست إلا تعبيرًا منظّمًا 
للوعي. فالوعي مبداً روحي خالص للحياة. هو لیس بادة واغا مبدأً منظم أو 
حالة معينة من السلوك یختلف اختلافا جوهريًا عن سلوك آلة يتم تشغيلها من 
الخارج. ولا كنا لا نستطیع أن نتصور طاقة روحية خالصة الا ذا اقترنت رکب 
معين من عناصر محسوسة تکشف عن ذاتها من خلاله فاتنا نميل إلى النظر إلى 
هذا ال رکب باعتباره الأساس الأصلی للطاقة الروحية. 


(۱) قارن ذلك برأي برجسون عن الوعی فی کتابه: 5۷010800 ۳68176 ص ۱۸۹ وما بعدها. 
(۲) حواش: جوانب. 
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النتائج التي توصل إليها نيوتن في مجال المادةء ومكتشفات دارون في 
مجال التاریخ الطبيعي تكشف كلها عن آلية. وكان الاعتقاد السائد أن جميع 
الشکلات في حقيقتها هي مشكلات الفيزيقا. فالطاقة والذرّات با تنطوي عليه 
من خصائص موجودة بذاتھاء يمكن أن تفسر كل شيء با في ذلك الحياة والفكر 
والاررادة والشعور. وقد زعمت النظرية الآلية (وهي نظرية طبيعية صرفة) قدرتها 
على التفسير الشامل للطبيعة؛ ولا تزال المعركة قائمة على أشدّها في ميدان علم 
الأحياء بين الذين يؤيدون الآلية والذين ينكرونها. 

والسؤال إذن هو: هل الولوج"" إلى الحقيقة خلال ما يكشفه الإدراك 
الحسي يؤدي بالضرورة إلى رأي في طبيعة ا حقیقة يتعارض معارضة جوهرية 
" مع رأي الدين الذي يرى أن طبيعة الحقيقة طبيعة مطلقة؟ وهل علم الطبيعة 
قد خضع نهائيًا للمادية؟ لا شك أن النظريات العلمية تتألف من معرفة موثوق 
بها؛ لأنه يكن التحقق من صدقهاء ولأنها تمكننا من التنبؤ والتحكم في أحداث 
الطبيعةء ولكن لا ينبغي أن ننسى أن ما نسميه بالعلم ليس نظرة واحدة متّسقة 
عن الحقيقة» إنما هو مجموعة من النظرات الجزئية عن ا حقیقةق شذرات''' من 
تجربة كلية لا تبدو منسجمة بعضها مع بعض . فالعلوم الطبيعية تعالج المادة والحياة 
والعقل» ولكن في اللحظة التي تسأل فيها عن كيفية العلاقة المتبادلة بین المادة 
والحياة والعقل تظهر لك الطبيعة التجزیئیة للعلوم المختلفة التي تعالجهاء ويتبين 


)0( الولوج: الدخول. 
)۲ شذرات: متفرقات. 
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لك عجز هذه العلوم (إذا أخذ کل علم بمفرده) عن توفير إجابة كاملة على 
سوّالك . 


الواقع أن العلوم الطبيعية الختلفة مثل الطیور الجارحة تنقض على جسم 
الطبيعة الميت» ثم يذهب کل واحد منها بقطعة من لحمه؛ فالطبيعة کموضوع 
للعلم آمر عملت فيه الصنعة إلى حد بعید. هذه الصنعة هي نتيجة عملية انتقاء 
لابد للعلم أن تخضع لها الطبيعة بغرض الوصول إلى الدقة. وعندما تضع موضوع 
العلم في إطار التجربة الانسانية برمّتها يبدأ في التکشف عن صفة أخرى مختلفة. 
ومن ثم فان الدين وهو ينشد الحقيقة بوصفها کلاً لا يتجزأ لم يكن ليخشى 
من أية نظرة جزئية عن ال حقیقة لهذا يحق للدین أن يشغل موقعًا مركزيًا في أي 
تركيب لجميع معطيات التجربة الانسانية. 


العلم الطبيعي إذن تجزيئي بطبیعته؛ ولذلك لا يستطيع أن يقيم نظريته على 
أنها هي الرؤية الشاملة للحقیقة ذلك إذا كان العلم مخلصًا لطبيعته ووظيفته. 
وعلى هذا فان الأفكار التي نستخدمها في تنظيم العرفة هي جزئية بطبعهاء 
ونسبية في تطبيقها بالنسبة لمستوى التجربة الذي نطبقها فيه؛ فعلى سبيل الثال : 
فكرة العلة» والتي سِمَتُھا الجوهرية هي سبقها للمعلول. هي نسبية لوضوع العلم 
الطبيعي الذي يدرس نوعًا واحدًا من النشاط منعزلاً عن جميع أشكال النشاط 
الأخرى التي يقوم بملاحظتها علم آخر. وعندما نرتقي إلى مستوى الحياة والعقل 
تخذلنا فكرة العليةء وتتبدی حاجتنا إلى أفكار تنتمي إلى منظومة فكرية أخرى 


الاختيار الفلسفى للتجربة الدينية 


۷۷ 77 


مختلفة. فسلوك الکائنات ا حیة التي وجدت وصمّمت لتحقيق غاية معینة هو 
سلوك یختلف اختلافا كليّا عن السلوك العلي. لذلك فان موضوع بحثنا يتطلب 
فكرتئ الغاية والقصد اللذين يفعلان من الداخل على خلاف فكرة العلة التي 
هي خارج المعلول وتؤثر فيه من الخارج . ولا شك في وجود أوجه من نشاط الكائن 
الحي يشترك فيها مع الكائنات الطبيعية الأخرى» وفي ملاحظة هذه الوجوه من 
الشبه المشتركة نحتاج إلى أفكار علمیْ الفیزیقا والكيمياء. ولكن سلوك الكائن 
الحي أمر وراثي في جوهره ولا يمكن تفسيره تفسيرًا كافيًا على أساس الجزيئات 
في علم الفيزيقا. ومع ذلك فقد طَبّقت فكرة الآلية على ا حیاۃء وعلينا أن نرى إلى 
أي مدى نجحت هذه الحاولة. 


للأسف» لست من علماء الأحیاء ولذلك لابد من التماس العون 
عندهم. بعد أن أخبرنا جي. ٍس. هالدين عمدداداة .5 .1 أن الفرق الأساسي بین 
الكائن ا حي والآلة هو أن الکائن الحي ذاتي الصيانة ذاتي التکاثره يقول: «هكذا 
بدا لنا - لأول وهلة - أن في الکائن الحي ظواهر كثيرة یکن تفسيرها تفسيرًا كافيًا 
على أنها ظواهر طبيعية وكيميائية ميكانيكية» ولم نلتفت إلى أنه إلى جانب هذا 
توجد ظواهر أخرىء وأعني بها ظواهر ذاتية الصيانة وذاتیة التکاث لا يمكن أن 
ينطبق عليها هذا التفسير الميكانيكي . 
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ویقترض القائلون بالميكانيكية أن آليات الجسم قد رُکبت بحيث تسمح 
بالصيانة الذاتية والإصلاح الذاتي والتکاثر الذاتى» وأن آليات من هذا النوع قد 
تطورت شيئًا فشيئًا خلال عملية انتخاب طبيعي استغرقت زمنًا طويلاً. 


فدعنا نختبر هذا الفرض باستخدام مصطلحات المذهب الآلي» فعندما 
نقرر وقوع حادثة ما نفترض أنها وقعت كنتيجة حتمية لبعض خصائص بسيطة 
في أجزاء متفرقة» تفاعلت بعضها مع بعض في هذه الحادثة. وجوهر تفسير الحادثة 
أو إعادة تقريرها هو أننا يعد البحث اللازم قد افترضنا أن الأجزاء التي تفاعلت 
بعضها مع بعض في الحادثة لها بعض خصائص بسيطة ومحددة, بحيث إنها 
تستجيب دائمًا بنفس الطريقة تحت نفس الشروطء ويقتضي التفسير الألي 
أن نتعرف أولاً على الأجزاء التفاعلة؛ فما لم يُعرف أولاً ترتيب هذه الأجزاء 
ذات الخصائص المحدّدة يصبح الكلام عن التفسير الالي لا معنى له فأن تسلّم 
بوجود آلية للتکاثر الذاتي أو الصيانة الذاتية كأنك تسلم بشيء لا معنى له ولا 
عجب في ذلك. فان مصطلحات خالية من العنی تجري على ألسنة علماء وظائف 
الاعضاء ولكن لا يوجد شيء خال من المعنى بصفة مطلقة كالقول بآلية التکاثر 
الذاتي. فأية آلية توجد في الكائن ا حي الأب غائبة في عملية التكاثرء ولابد أن 
تعید بناء نفسها في كل جیل. طالا أن الكائن الحي یتکاثر من نطفة دقيقة من 
جسمه نفسه. فلا يكن أن تكون هناك آلية للتکاثر. وفكرة الآلية التي تصون بناء 
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ذاتها أو تولده مناقضة لنقسها؛ فآلية تولد نفسها يجب أن تكون آلية بدون أجزاء 


ومن ثم فهي لیست آليةا". 


وعلیه فإن احياة ظاهرة فريدة وفکرة الالية لا تصلح لتحلیلها. و«وحدتها 
الکاملة الواقعیة» - بحسب تعبیر دریش 286600 (وهو عالم أحياء بارز آخر) - 
هي نوع من الوحدة إذا نظرنا إليها من زاوية أخرى لوجدنا فيها تعدّدية آیضاه ففي 
كل العملیات الغائيّة للنمو أو التکیف للبيئة» سواء تحقق هذا التکیّف بتکوین 
عادات جديدة أو بتعدیل عادات قدیة هو تكيّف له سيرة لا کن تصورها في 
حالة الآلة. وکون التکیف یلك سيرة يعني أنه لا يمكن تفسیر مصادر نشاطه 
إلا بالرجوع إلى ماضیه البعید. ومن ثم لابد من البحث عن أصل التکیف في 
حقيقة روحیق حقيقة لا يكن استکشافها بأي تحلیل للتجربة المكانية وان تبدّت 
فیها. لذلك تبدو لنا احياة حقيقة أساسية سابقة لرتابة"" العملیات الطبيعية 
والكيميائية التي ينبغي اعتبارها نوا من السلوك الثابت الذي تشکل خلال 
مرحلة طويلة من مراحل التطور. فضلاً عن أن تطبيق الأفكار الآلية على الحياة 
يستلزم القول بأن العقل نفسه هو نتاج للتطور ما يجعل العلم في صدام مع مبدثه 


(۱) هذه فقرة من ورقة بحث في مؤتمر كتبها «جي. اس. هالدين» بعنوان: هل الفئات الفيزيقية والبيولوجية 
والسيكولوجية غير قابلة للتحوّل؟ وقرأ هذا البحث في يوليو سنة ۱۹۱۸م في الجلسة المشتركة للجمعية 
الأرسطوطالية بالجمعية السيكولوجية البريطانية وجمعية العقل: نظر Proceedings of the Aristotelian‏ 
Society‏ الجزء السابع عشر» ص۲۳٤‏ - ٣٢٤‏ والذي أعيد طبعه في كتاب ويلدون كار (محرّر) وعنوانه ¡fe‏ 
and Finite ndividuality‏ ص ۱۵ و15 . 


(۲) رتابة: طریقة روتينية. 
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الوضوعي في البحث. وفي هذه النقطة سوف أستشهد بفقرة من کلام ولدون کار 
عم م۷1۵0 الذي عبر عن هذا التناقض بوضوح کامل . قال : 


«إذا كان العقل من نتاج التطوّر فان الفكرة الميكاتيكية عن الطبيعة وأصل 
الحياة تصبح فكرة سخيفة بأكملهاء ولابد من إعادة النظر في المبدأ الذي تببّاه 
العلم. ويكفي هنا أن نعرض الأمر لنتبين ما فيه من تناقض ذاتي: كيف يكن 
للعقل (وهو الأداة لإدراك الحقيقة) أن يكون هو نفسه تطوّرًا لشيء لا يوجد إلا 
باعتباره تجريدًا لأداة الإدراك التي هي العقل؟ وإذا كان العقل تطورًا من تطورات 
ا حیاق إذن فمفهوم الحياة التي تستطيع أن تطوّر العقل كأداة لفهم ا حقیقة لابد 
أن يكون مفهومٌ فاعلية أكثرٌتحقَقَا في ا خارجء من مفهوم أي تجرید لحركة آلية» ما 
يمكن للعقل أن یستحضره عن طريق تحليل محتواها ال . أكثر من هذا إذا 
كان العقل نتاجًا لتطور ا حیاۃء فليس مطلقًا وإنما نسبي» بالنظر إلى فاعلية الحياة 
التي طوّرته فكيف إذن في هذه الحالة یکن للعلم أن يستبعد الناحية الذاتية 
للعارف؛ ویتظاهر بالوضوعية كأنه مطلق وليس نسبيًا؟! من الواضح أن علوم 
الأحياء تقتضي إعادة النظر في مبدٹھا العلمي!". 


سأحاول الآن أن أصل إلى أولوية الحياة والفکر عن طريق آخرء وأن أتقدم 
بكم خطوة أخرى ف اختبارنا للتجربة ما يلقي بعص الضوء على أولوية ا حیاق 
ويجعلنا أكثر استبصارًا في طبيعتهاء من حيث إنها فاعلية روحية. 


. و"‎ ٥ص‎ ۸ Theory of Monads كتاب‎ )١( 
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لقد رأينا كيف وصف بروفسور هوايتهيد الکون لا باعتبارہ شيئًا ثابتاء 
ولكن كبناء من الأحداث لھا خاصية التدفق اخلاق التواصل. وهذه الصفة 
لمسيرة الطبيعة في الزمان رما تكون أبرز جوانب التجربة التي أكدها القرآن بشكل 
خاص, والتي آمل أن أقكن من عرضها فيما بقي من هذه الحاضرة؛ إذ ها تقدم 
لنا أفضل السبل لإدراك طبيعة الحقيقة المطلقة. 


استرعيت أنظاركم قبل ذلك إلى بعض آيات من القرآن التصلة بالوضوع 
ونظرًا للأهمية القصوى لهذا الموضوع فإنني أضيف هنا بعض آیات أخرى:' 


ّف یلت ايل وتا ما اه في لسوت والارض لیب مر 
که [یونس / *]. 

وف له جَمَلَ ايل لهاد ڪلقة یمن آاء أن ڪر أو أراد 
شگووا # [الفرقان / .]٦٦‏ 

ارت رن هویج یل ف انار وبولج التهارفی الیل ومحر الس وَالكمر 
كل ری سی 4 [لقمان / ۲۹]. 


(۱) انظر الحاضرة الأو یىی ص ۸ و١١‏ بالنص الانجليزي. 
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ا 


37 سا سے ہے ضر کے بجع ےب مر ے #۶ ہے > ور مع 
الیل وسر الم وَالْقَمَرَ کل بجری أل تی الام زیر 
ره [الزمر / 4]. 


ہت 
ور ہ7 


۰ 7 َ‫ ےک ہے ھک رم صر تا 
وهو الذزى يمي وَيْمِيتٌ وله نیلف الل الٹھار الا 
2 و ۰ 
تمقلوت % [المؤمنون/ ۸۰]. 


الزمان) تشير إلى إمكان وجود مستويات للوعي مجهولة لن. 


ولكني سأكتفي مناقشة ناحية من التجربة التي أشارت إليها الآيات التي 
ذكرناها وهي الناحية المألوفة ولكنها بعيدة الغور'" في دلالتها. من بين عثلي الفكر 
المعاصر انفرد «برجسون» بدراسة ظاهرة الديومة. وسأعرض لكم أولاً رأيه بإيجاز 
ثم آبین ما في تحليله من قصورء لعلنا نبرز ما تتضمنه رؤية أكمل للجانب الزماني 
في الوجود. والمشكلة التي تواجهنا هي كيف نحدّد الطبيعة النهائية للوجود؟ ما 
لا شك فيه أن الوجود مستمر في الزمان» ولكن لأنه برّانى عنا يمكن أن نتشكك 


ف وجوده» ولكي ندرك معنی الاستمرارية ف الزمان إدراگا صحيحًا ينبغي أن 


(۱) انظر أيضًا [الحج/ 4۷] و[السجدة/ .]٥‏ ثم تجد في هذه الآية الأخيرة أن اليوم عند الله بخمسین ألف سنة 
نت امک والررخ اھ ف يوران بقدارء ی لت س [المعارج / 4]. 
(؟) بعيدة الغور في دلالتها: عميقة الدلالة. 
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نکون في موقف يمكننا من دراسة حالة متميّزة من الوجود لا يتطرّق الیها شك» 
تعطینا مزيدًا من التأكيد بإدراك الدعومة |دراکا مباشرًا. 


إن إدراكي للأشياء التي تواجهني هو إدراك سطحي وبراني» ولکن 
إدراكا ذاتيًا هو إدراك جواني عمیق وحميمي. یتبع هذا أن التجربة الشعورية 
هي الحالة المتميّزة للوجود التي نکون فیها على اتصال مباشر بالحقيقة» وتحلیل 
هذه ا حالة المتمّيزة یکن أن يلقي فيضا من الضوء على العنی الطلق للوجود. 


يقول برجسون: 


«ماذا أجد عندما أنعم النظر في تجربتي الشعورية؟ أنتقل من حال إلى 
حال» أشعر بالحرارة أو البرودة» أفرح أو أحزن. أعمل أو لا أعمل شيئًاء أنظر فيما 
حولي أو أفكر في شيء آخر. فالأحاسيس وا مشاعر والارادات والأفکار تلك 
هي التغيّرات التي ينقسم إليها وجودي والتي تسبغ ألوانها على هذا الوجود. 
فأنا أتغير إذن بلا انقطاع'''. ومن ثم لا يوجد شيء ثابت في حياتي الجوّانية» كل 
شيء في حركة دائبة» في تدفق لا ينقطع من الأحوال» تدفق متواصل لا مكان 
فيه للتوقف أو السكون. ولكن التغیر المتصل لا يمكن تصوّره بدون زمانء وقياسًا 
على تجربتنا الحوانية إذن يكون الوجود الشعوري معناه الحياة في زمان۔ 


(۱) انظر كتاب برجسون Creve Evolution‏ ص ١‏ . 
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على أن مزيدًا من الاستبصار في طبيعة التجربة الشعورية تكشف عن أن 
الذات في حياتها الجوّانية تتجه من المركز نحو البرّاني ۔ ويمكن القول بأن للذات 
جانبین: الجانب المدرك (أو العارف) والجانب الفاعل؛ ففي جانبها الفاعل تدخل 
الذات في علاقة مع ما نطلق عليه عالم الکان» وهي هنا تكون موضوعًا لعلم 
النفس الترابطيء إنها الذات العاملة في الحياة اليومية» في تعاملها مع منظومة 
الأشياء البرانیّة تحدد حالاتنا الشعورية العابرة» وتطبع على هذه ا حالات سماتها 
المكانية؛ التي تعزل بعضها عن البعض الآخر. تعيش الذات هنا خارج نفسها 
محتفظة بوحدتها ككل غير منقسمء إلا أنها تتکشف بوصفها سلسلة من حالات 
متعينة ومن ثم متعددة. 

لذلك فإن الزمان الذي تعيش فيه الذات الفاعلة هو الزمان الذي نصفه 
بالطول والقصر. وهو لا يكاد يتميّز عن الکان ولا ندركه إلا كخط مستقيم 
يتألف من نقاط مكانية منفصلة بعضها عن بعض. كأنها مراحل لا حصر لها في 
رحلة واحدة. 


ولكن برجسون يرى أن الزمان بهذا الوصف ليس زمانا حقيقيًا. فالوجود 
في زمان متحيّر هو وجود زائف . والتحليل المتعمق للتجربة الشعورية يكشف لنا 
ما أطلقتٌ عليه الجانب «العارف» من الذات. ولكننا وقد استغرقنا في المنظومة 
البرانية للأشياء» التي تتحكم في حالاتنا واهتماماتنا الجارية» يشق علينا كل 
الشقة أن نلمح من الذات العارفة لمحة واحدة. وفي سعينا هذا التواصل نحو 
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الأشياء البرانية ننسج حول الذات العارفة حجاباه بحيث تصبح غريبة عنا کل 
الغرابة. 


إنه في لحظات التأمل العميق فقطء عندما تتعطل الذات الفاعلة نغوص في 
أعماق ذاتنا لنصل إلى المركز الجوّاني للتجربة الشعورية. حيث تذوب في مجرى 
حياة هذه الذات الأعمق كل حالاتنا الشعورية بعضها في بعض. 


وتشبه وحدة الذات العارفة وحدة النطفة التي تتجمع فيها كل خبرات 
أجدادهاء لا بخسبانها حشذا من أفراد متعدّدة» ولكن باعتبارها وحدة تندمج 
فيها کل خبرة بالخبرات الأخرى. فوحدة الذات ليس فيها تميّر عددي في 
حالاتهاء فالتعدّد في عناصرها هو تعدد كيفي لا كمّي» على خلاف التعدّد في 
الذات الفاعلةء نعمء هناك تغيّر وحرکة ولكن هذا التغیر وتلك الحركة لا انقسام 
فیھاء عناصرها متداخلة ولا تعاقب في طبيعتها. ويبدو أن زمان الذات العارفة آن 
واحد وله الذات الفاعلة - في اتصالها بالعالم المتميّز - إلى سلسلة من الآنات» 
کحبّات اللؤلؤ منظومة في خيط واحد. هنا نجد ديمومة خالصة لا تشوبها شائبة 
من یز 

ويشير القرآن - ما تميّز به من وضوح وبساطة - إلى جانبيْ التعاقب وعدم 
التعاقب في الديومة في الآيات التالية: 
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رر مھ ہے مو سے ھک کے مرو ممم سم عم ےے ۶ھ 55 27 
وتوكل على الحي الزی لا يموت وسیح بحمدوہ وکفی بد يذنوب عبارو خر 
حر عرص صوسى کی سے 5 


یی خلق اوت ولاز وما یتما یه ناو شم نتوین عل العش ان مکل 
بو بوا & [الفرقان /۵۸ .]٥۹-‏ 


الام نیو کف تدر وما متا او دة كلمج بالْبِصَر» [القمر/9؛ .]٠٠-‏ 


فإذا نظرنا إلى الحركة المتَضْمّنة في الخلق من خارجهاء أي إذا أدركناها 
إدراكا عقليًا فهي عملية استغرقت آلاف السنين؛ لأن اليوم الالهي بحسب ما 
ورد في القرآن والإنجيل يعدل ألف سنة( ولكن من وجهة نظر أخرى نجد أن 
هذه العملية التي استغرقت آلاف السنین إنما هي فعل مفرد غير منقسم سريع 
كلمح بالبصی غير أنه يستحيل علينا التعبير عن هذه التجربة الجوانية للدیومة 
الخالصة بكلمات؛ وذلك لأن اللغة قد تشكلت في الزمان المتعاقب لذاتنا الفاعلة 
يومًا بعد يوم. ولعل المثال التالي يوضح لنا أكثر هذه النقطة: 

فالسبب في إحساسك باللون الأحمر (طبقًا لعلم الطبيعة) هو سرعة 
الحركة الموجيّة التي يبلغ تردّدها 5٠١‏ بليون ذبذبة في الثانية الواحدة فإذا قُدّر 
لك أن تلاحظ هذه الذبذبات الهائلة من الخارج وأن تتمكن من عدّها معدل 
ألفي ذبذبة في الثانية» وهو أقصى حدٌ مفترض للقدرة على الإدراك الحسي 


)١(‏ انظر القرآن «ویستمجلونک پالمذاب ون يلف الله وعده: ولک یوما عند ریک کلف سَنَةيًَا 
تعدوت 6[الخج .]٤۷/‏ 


87 سے تح سے N‏ 


للضوء» لاستغرق إحصاؤها أكثر من ستة آلاف سنة" ولكنك في فعل لحظيٌ 
واحد للإدراك العقلي يمكنك أن تلم بذبذبات حركة موجية يستحيل إحصاؤها 
من الناحية العملیة. ويبيّن لنا هذا كيف أن الفعل العقلي يحول التعاقب إلى 
ديومة. فالذات العارفة إذن هي بمثابة عامل تصحيحي للذات الفاعلة؛ من حيث 
إنها تقوم بتركيب كل الهُنّاتِ والآنات (أي التغييرات الطفیفة في المكان والزمان 
التي لا غنى للذات الفاعلة عنها) إلى شخصية كلية متماسكة. 


وإذن فالزمان الخالص كما يكشف عنه التحليل العميق لتجربتنا الشعورية 
ليس خیطا من لحظات منفصلة متقلبة؛ ما هو کل لا يتجزأ ليس الماضى متخلفًا 
إلى الوراء واغا متحرك مع الحاضر ومؤثر فيه» والستقبل متصل بهذا الكل» 
لا بوصفه قائمًا أمامه لم يتم اجتيازه بعد واغا حاضرٌ في طبيعته إمكانية قابلة 
لسوت رؤا 

والزمان باعتباره که لد يتجزاً هو ما يسميه القرآن «التقدير» أو «القدر» 
وهي کلمة أسيء فهمها كثيرًا في العالم الاسلامي وفي خارج العالم الاسلامي 
فالقدر هو الزمان إذا نظرنا إليه على أنه سابق على وقوع إمكاناته» إنه زمان متحرر 


(۱) طبقّا لبرجسون: هذه الفترة قد تکون ۲۵ ألف سنة انظر کتاب ۲۸۵۳205۷ 920 Mer‏ ص ۲۷۲ و۲۷۳ 
(۲) لزید من الایضاح والتفسیر للمستقبل كإمكانية مفتوحة انظر الحاضرة الثالثة. صفحة ٦٦‏ من النص 
الانجليزي . 
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من شبكة تتابع العلة والمعلول» أو ذلك الرسم البياني الذي يفرضه الفهم النطقي 
على الزمان وباختصار انه الزمان كما نشعر به لا كما نفکر فيه أو نحصيه. 


فإذا سألتني: لم كان الإمبراطور «همايون» و«طهموسب» «شاه الفُرسٌ» 
متعاصرین؟ فلا يمكنني أن أقدّم لك تفسيرًا علميًا لذلك. والاجابة الوحيدة التي 
يمكن تقدیھا في هذا المقام هي: أن طبيعة الحقيقة على نحو ماء من بين إمكاناتها 
اللانهائية القابلة للتحقّق, کان لابد للامکانیتین 070 بحياة همايون وشاه 
طهموسب أن يتحققا معًا. 


والزمان باعتباره قَدرّا يشكل جوهر الأشیاء: إن 
در [القمر/ 49]''". فقدّرٌ الشيء إذن ليس قضاء غاشمًا يعمل من خارجه 
وإغا هو وس جوّاني للشي» إمكاناته القابلة للتحقق تكمن في أعماق طبیعتہ 
وهي تحقق وجودها البرّاني على التواي دون شعور بإكراه خارجي. فالديمومة في 
تام كمالها لا تعني أن هناك أحدانًا تامة النضج كامنة في رحم ا حقیقق تسقط 


)١(‏ من بين آیات كثيرة في القرآن انظر [الفرقان/ ۲]ء وانظر أيضًا [الأعلی / ۲ - ۴]. وتتحدث هاتان السورتان 
الأخيرتان عن أربع طرق إلهية تحكم كل ا خلائق با فيها الإنان: إیجاد الله للأشياء (خَلق)ء ثم جعلها كاملة 
(فْسَوٌى). وحدد لها مصيرًا أو حدد طبیعتها (قَدّر)؛ ثم هداها إلى آهدافها (فَهَدَى)؛ ویفهم إقبال القدر أو 
التقدير على أنه تحفيق الشيء لهدفه الداخلي أي تحقيق إمكاناته الكامنة في أعماق طبيعته» وتحقيق الذات 
دون أي شعور بالإجبار الخارجيء ولا يوجد في هذا المفهوم للقدر أي معنى للجبرية كما اعتقد بعض علماء 
الکلام الإسلاميين الذين كان تفسيرهم لآيات القرآن تفسيرًا خاطبًاء انظر الحاضرة الرابعة» ص۸۹ بالنص 
الاجليزي وقد فشلوا في فهم أن أصل قانون العلة والعلول كامن في أعماق الذات التعالية التي ابتدعته أو 
سببته بفضل الهداية الالهية لكي تحقق قدرها ومصيرها الذي حددته لها العناية الإلهية (أي معرفة كل 
الأشياء وتسخیرها) (ص٦۸)ء‏ وفي (أسراري خودي) كذلك شواهد كثيرة. 
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واحدة بعد أخرى كما تسقط حبّات الرمل من الساعة الرملية. وإذا كان الزمان 
حقيقيًا ولیس مجرد تكرار للحظات متجانسة يجعل التجربة الشعورية وهمّاء 
لزم أن تكون كل لحظة في حياة ا حقیقة لحظة أصيلة يتولّد عنها ما هو جديد كل 


الججدّة وغير متوقع» وفي هذا يقول القرآن: کل بر هون #[الرحمن/ ۲۹]. 


والوجود في الزمان الحقيقي ليس التقیّد بأغلال الزمان التسلسل, وإغا 
هو خلق هذا الزمان المتسلسل لحظة بلحظةء وأن يكون مطلق الحرية والأصالة في 
الخلق . والواقع أن كل نشاط خلاق هو نشاط حرء فالخلق ضد التكرار الذي هو 
من خصائص الفعل اللي ؛ وهذا هو السبب في أنه من المستحيل تفسير النشاط 
اخخلاق للحياة في إطار النظرية الآلية (المادية)» فالعلم يسعى لایجاد تماثل واطراد 
في التجربة» أعني بهذا: قوانين التكرار الالي. والحياة با فيها من شعور مكتّف 
بالتلقائية تتمركز على أسس من الاختیاره ومن ثم تخرج من مجال الضرورق 
لهذا یعجز العلم عن فهم الحياة. 


وعالم البيولوجيا الذي يحاول تفسير الحياة تفسيرًا آليّا يدفعه إلى هذا 
أنه يقصر دراسته على الصور الدنيا للكائنات الحية» التي يكشف سلوكها عن 
تشابه بينها وبين الفعل الآي. ولكنه إذا درس الحياة كما تتبدّى في نفسه أي 
في عقله الحر فيما يختار ويرفضء وفيما يتأمل فيه» وفي معاينته للماضي والحاضرء 
وفی تخیّله الديناميَّ للمستقبلء إذا فعل ذلك فمن المؤكد أنه سيقتنع بقصور 
تصوّراته الآلية. 
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وقياسًا على تجربتنا الشعوریة يصبح الكون حركة حرّة خلاقة ولکن كيف 
یتسنّی لنا أن نتصور حركة مستقلة عن شيء متعيّن يتحرك؟ والاجابة على هذا 
هي : أن فكرة «الأشياء» فكرة استنتاجیة بمعنى أنه يکن استنتاج «أشياء» من 
حركة؛ ولكننا لا نستطيع استنتاج حركة من أشياء. فإذا افترضنا مثلاً أن الذرات 
المادية كالتي يقول بها (الفيلسوف الاغريقي) «ديمقريطوس» هي الحقيقة الأصلية» 
لكان علينا أن ُدخل عليها الحركة من الخارج كشيء غريب عن طبيعتهاء بینما لو 
اعتبرنا ا حرکة هي الأصل فمن الممكن أن نستنتج منها أشياء ساكنة. 

والواقعء أن علم الطبيعة قد اختزل کل الأشياء إلى حركة؛ فالطبيعة 
الأساسية للذرّات في علم الفیزیاء الحديث هي كهرباء وليست شيئًا مكهربًا. 
أضف إلى هذا أن الأشياء في التجرنة المباشرة ليس لها معالم محدّدة. ذلك 
لأن التجربة المباشرة استمرارية لا تمييز في محتوياتهاء وما نسميه «أشياء» إغا 
هي أحداث في صيرورة الطبيعة يحدد لها الفكر مواقع» ومن ثم يعتبرها منفكة 
بعضها عن بعض لأغراض تتعلق بالعمل. والكون الذي يبدو لنا كمجموعة 
أشياء ليس مادة صلبة تشغل فراغاء انه لیس شيًا وما هو فعل . وطبيعة الفكر 
(عند برجسون) هو التسلسلء فلا يستطيع تصور الحركة إلا باعتبارها سلسلة من 
نقاط ساكنة. ومن ثم فإن عملية الفكر الذي يعمل في تصورات ساكنة؛ هي التي 
تقدم لنا مظهرًا لسلسلة من أشياء ساكنة ما هو في حقيقته صيرورة في الطبيعة. 
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ووجود هذه الکینونات الساکنة معا وتعاقبھا فی الوجود هو مصدر ما نطلق عليه 
اسمی «الکان والزمان». 


الحقيقة (عند برجسون) هی قوة داقعة لارادة حرة خلاقة حیویق الفکر هو 
الذي يلحقها بالکان وینظر الیها باعتبارها کثرة من أشياء. ولا تحاول تقییم هذه 
النظرة الآن تقييمًا كاملاً واغا نکتفی بأن نقول : إن الحيوية عند برجسون تنتهی 
إلى ازدواجية الارادة والفکر لا يمكن تجاوزها. ومصدر هذا في الحقيقة برجع إلى 
أن برجسون ینظر إلى العقل نظرة جزئية» فهو عنده نشاط یسلك الأشياء في حیّزه 
ويتشكل بالمادة فحسب ولا يستخدم إلا مقولات آلیة ولكن الفکر كما بِيّنتُ 
في محاضرتي الأولى له كذلك حركة أعمق7". فبينما يبدو أنه يجرّئ الحقيقة إلى 
أجزاء ساكنة فإن وظيفته ا حقیقیة تكمن في تركيب عناصر التجربة معا باستخدام 
مقولات مناسبة لمختلف المستويات التي تعرضها التجربة. 


الفكر يبلغ في أصالته مبلغ الحياة» وحركة الحياة (من حيث هي تو عضوي) 
تتضمّن تركيبًا تدريجيًا لراحلها الختلفة وبدون هذا التركيب تتوقف عن أن 
تكون غوا عضويًا. إنها محدّدة بغایاتھاء وتحقيق هذه الغايات معناه أن العقل قد 
نفذ إليهاء ولا يكون نشاط العقل ممكنًا بدون تحقيق هذه الغايات. وفي التجربة 
الشعورية تمتزج الحياة والفكر أحدهما بالآخر ليؤلفا وحدة واحدةء فالفكر إذن في 
طبيعته الحقيقية متطابق مع الحياة. 


)١(‏ انظر المحاضرة الأولى ص٥‏ بالنص الاجليزي. 
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يرى برجسون أن اندفاع الباعث الحيوي قُدما في حریته الخلآقة لا يضيئه 
قبس من هدف قريب أو بعيد؛ فهو لا يستهدف نتیجة وهو تحكميّ بإطلاق» 
فوضوي» غير موجه لا يمكن التنبّؤ بسلوکه وفي هذه النقطة يكشف برجسون 
قصورہ في تحليل التجربة الشعورية؛ فهو يرى التجربة الشعورية على أنها الاضي 
الذي يتحرك مع ا حاضر ويؤثر فيه» وهو يغفل أن الوحدة الشعورية لها أيضًا 
جانبها المستقبليّ؛ فالحياة إنما هي سلسلة من أفعال الانتباهه لا يكن تفسيرها 
إلا في إطار مرجعية شعورية أو لاشعورية» حتى أفعالنا الإدراكية تحدّدها مصا نا 
وأهدافنا المباشرة. وقد صوّر الشاعر الفارسي «عُرْفي» هذا الجانب من الإدراك 
الإنساني بتعبير جميل ؛ حيث قال ٩:‏ 

«إذا كان قلبك لم يخدعه السراب فلا تكن معجبًا بحدّة ذکانك. لأن 
تحرّرك من هذا الخداع البصري مردّه إلى ضعف ظمّئك». يريد الشاعر بهذا أن 
يقول: إذا اشتد ظمؤك للماء بعثت رمال الصحراء في خيالك انطباعا لصورة 
بحيرة من ماء وانغا يرجع تحررك من هذا الوهم إلى غياب الحاجة الشديدة إلى 
ا ماء. لقد أدركت الشيء على حقيقته؛ لأنك لم تكن مهتمًا بأن تدركه على غير 
حقيقته. وعلى ذلك فإن الأهداف والغايات (سواء وُجدت في الميول الشعورية 
أو اللاشعورية) هي كُمةا'' التجربة الشعورية وسّداها. 


(۱) انظر شيبلي نوماني فی كتاب «شير الآجام». الجزء الثانيء ص ۰۱۱۶ 
)۲ لحمة التجربة الشعورية وسداها: عناصرها. 
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وفكرة الغاية لا يمكن فهمها إلا في إطار المستقبل. لا شك أن الماضي 
يسكن ا حاضر ويؤثر فیه» ولكن عملية وجود الاضي في ا حاضر ليست هي 
الشعور كله؛ فعنصر الغاية يكشف عن نوع من النظرة المستقبلية في الشعور؛ 
ذلك لأن الغايات لا تلوّن حالاتنا الشعورية الراهنة فحسبء وإغا تکشف عن 
اتجاهها الستقبلي أيضًا. والواقع أن الغايات تشكل الدفعة الأمامية حیاتناء ومن 
ثم نستشرف بوجه ما الأحوال التي لم توجد بعد وتؤثر فيها. إن تقد ار بهدف 
ما معناه تقيّده با ينبغي أن يكون» وعلى هذا فإن الاضي والستقبل يؤثر كلاهما 
على الحالة الحاضرة للشعور. وليس المستقبل بِكُليّته غير محدد كما يتضح من 
تحليل برجسون لتجربتنا الشعورية. وحالة الشعور المتنبّه تشمل كلاً من الذاكرة 
والخيال بوصفهما عاملين مؤثرين» وعلى ذلك فقياسًا على تجربتنا الشعورية 
ليست الحقيقة دافعًا حيويًا أعمى لا يستضيء بالفكرة أبدًا بل إن طبيعتها غائية 
إلى أقصى المدى. 

على أن برجسون ینکر الطبيعة الغائية للحقیقة على أساس أن الغائية 
تبطل الزمن» وهو يرى أن أبواب الستقبل ينبغي أن تبقى مفتوحة على مصراعيها 
للحقیقة وإلا فانها لن تكون حرّة وخلاقة. لا شك أنه إذا كانت الغائية تعني 
تصميم خطة بناءً على هدف أو غرض سبق تحدیدہ فإنها تجعل الزمان باطلاً؛ 
إنها تختزل الكون إلى مجرد استنساخ زمني لمخطط أو بناء أزلي سابق الوجود؛ 
قد وجدت فيه الأحداث الفردية أماكنها ا مناسبة بالفعلء وبقيت هنالك كما لو 
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كانت تنتظر أدوارها لتدخل المجرى الزمني للتاريخ» أي أن كل شيء قد وجد 
بالفعل في جهة ما من الأزل» ولیس الترتيب الزمني للأحداثك سوى تقليد 
للقوالب الأزلية» ومثل هذه الوجهة من النظر لا تكاد تتمیّز عن الآلية التى سبق 
أن رفضناہا!''۔ وفی الواقع هي نوع من الآلية المقنّعة يحل فيها القضاء والقدر 
محل الجبرية الصارمق ولا تدع مجالاً لحرية الإنسان أو للحرية الالهية نفسها. 
والعالم الذي يُعتبر عملیۃً لتحقيق أهداف سبق اقتضاؤها لیس عانًا يتألف من 
قوى حرة مسئولة وأخلاقية» بل هو مجرد مسرح عليه دُمّى تحرّکھا يد من خلف 
ستار. 


إلا أنه يوجد غائية بمعنى آخرہ فقد رأينا من تجربتنا الشعورية أن قوام الحياة 
تشكيل وتغيير للأهداف والغايات وأيضًا الخضوع لسلطانهاء كذلك الحياة 
العقلية هي غائية بمعنى أنه بينما لا يوجد هدف بعيد المدى نتحرك نحوه إلا 
أنه يوجد تشكيل لأهداف جديدة متوالية» وهناك معايير مثالية للقیم ری 
مع نمو عملية الحياة وامتدادها. فنحن نصبح على ما نحن عليه بانقطاعنا عما كنا 
عليه من قبلء والحياة رحلة خلال سلسلة من الميّتات» ولكن توجد منظومة في 
استمرارية هذه الرحلةء فالراحل المختلفة لهذه الرحلة مرتبطة بعضها ببعض 
رباطًا عضوياء برغم ما قد يظهر من تغييرات فجائية في تقديرنا للأمور. فتاريخ 
حياة الفرد في مجموعه وحدة ولیس مجرد سلسلة من أحداث لا يلتئم بعضها 


)١(‏ هذا إشارة إلى الصفحات ۳۳ - ۳٦‏ (من النص الإنجليزي). 
(۲) تترى: تتواتر وتتابع. 
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مع بعض. فالعالم أو حركة الكون في الزمان مجرد من الغاية إذا كنا نقصد بالغاية 
هدقًا معروفا قبل وقوعه أي مصيرًا بعیذا مقرّرًا تتحرك نحوه الخليقة كلها. 

أن توب حیاۃً بغاية كهذه هو بمثابة سلب لأصالتها وطبيعتها الخلاقة؛ 
أهدافها إنهاء لمسيرتهاء إنها أهداف تجيء من غير سابق تفكير فيها بالضرورة. 
حط ما زال يُرسم تحقيقًا لإمكانات مفتوحة. إنها غائية فقط بمعنى آنها انتقائية 
بطبيعتهاء وأنها تصل إلى نوع من تحقيق الحاضر بحرصها على الحفاظ على 
الماضى والاضافة إليه. 


والرأي عندي أنه ليس أكثر بدا عن النظرة القرآنية من القول بأن الکون 
تنفيذ (في سياق الزمن) لخطة سبق وضعها. 

وكما أوضحت من قبل : الکون قابل للزیادۂ'''. إنه کون ينمو وليس مُنتَجًا 
مكتملاً خرج من يد صانعه منذ أحقاب قديةء وهو الآن متد في الفضاء أشبه 
ما يكون بكتلة ميتة من المادة» لا يفعل فيها الزمان شيثًاء وبالتالي فهي لا شيء! 


سے کر شک سے 


ولعلنا الآن في موقف يجعلنا نفهم معنى هذه الآية: # رای جَعَلَاََلَ 
ار اة من أراد آن نکر آزآراد شکور # [الفرقان / 1۲]. 


(۱) انظر الحاضرة الأول صفحة ۸ والهامش ۲۳ (النص الإنجليزي) . 
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لقد أدى بنا التفسير الدقيق للتعاقب الزمني كما تجلی في أنفسنا إلى فكرة 
ا حقیقة المطلقة كديمومة خالصة يتداخل فيها الفكر والحياة والغاية لتشكل وحدة 
عضوية متكاملة. ولا نستطيع أن نتصور هذه الوحدة إلا من حيث هي وحدة 
ذات متحققة الوجود محيطة بكل شيء؛ هي المصدر المطلق لكل حياة فردية 
ولكل فكر فردي. وإني لأجازف بالقول بأن خطأ برجسون فا نشأ عن اعتبار 
الزمان المجرد سابق على الذات التي تستند إليها وحدها الديومة الخالصة. فلا 
المكان البحت ولا الزمان البحت بامکانهما إحداث التماسك بين الكثرة من 
الأشياء والأحداث معًاء وإنما هو فعل (العارف) لذات باقية هو الذي يستطيع أن 
سك بالتعددية في الديومةء متجزئة إلى ما لا نهاية له من اللحظات. فيحيلها إلى 
مركب عضوي متكامل الوحدة. 

أن توجد في ديمومة خالصة معناه أن تكون ذاتاء وكونك ذاتا يقتضي أن 
تكون قادرا على أن تقول «أنا موجود» فالذي يوجد وجودًا حقيقيًا وحده هو 
الذي يستطيع أن يقول «أنا موجود»: ودرجة الحدس بالإنيّة هي التي تحدد مكان 
الشيء في ميزان الوجود. 


نحن أيضًا نقول : «إتا» ولكن «إنيّتناه تتوقف على غيرنا وتقوم على التمییز 
بين الذات وغير الذات. أما الذات المطلقة حسب التعبير القرآنى فهى غنية عن 
العالین : فن لَه ی عن میت که [آل عمران/ ۹۷]('. فغير الذات بالنسبة 


مس عل مر ے اس 


.]7 الإشارة إلى التعبير القرآني: طالْعَقٌعَن مین أيضًا في [العنكبوت/‎ )١( 
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للذات الالهية لا يمكن أن تة تقيم نفسها في الواجهة باعتبارها الآخر المقابل . وإلا 
أصبحت الذات الالهية مثل ذواتنا المتناهية» في علاقة مكانية مع الآخر المقابل. 
فالذي نسميه الطبیعة أو «اللاذات» نما هي حظة عابرة في الحياة الالهی فانیته 
سبحانه مستقلة جوهرية ومطلقة'''ء ويستحيل علينا أن نكوّن في عقولنا تصورا 
كاملاً عن هذه الذات الإلهية فهي كما يقول القرآن : ليس کشر 7 و 
اسَمیع لیر # [الشورى / ۱. 


إن العقل لا يمكن أن يتصور ذانًا من غير أن يلحق بها صفةء أي أسلوب 
غطي من السلوكء والطبيعة (كما رأينا) ليست ركامًا ماديا بحتّا يحتل الفراغ» 
إغا هي بناء من أحداثء منظومة مطردة من السلوكء وهي بهذا الوصف جوهرية 
بالنسبة للذات المطلقة. الطبيعة بالنسبة للذات الالهية كالصفة بالنسبة للذات 
الإنسانیةہ هي في التصوير القرآني الرائع (سنّة الله)": 2۵ شك اک ال فد لت 
ل لکد اكز 2 یدیل > [الفتح/ ۲۳]. وهي من وجهة نظر الإنسان 
تفسير (في موقفنا الحاضر) نخلعه على القدرة الخلاقة للذات المطلقة؛ في الحظة 
معينة من لحظات تقدمها إلى الأمام تكون متناهيةء ولكن لما كانت الذات التي 
هي جوهرية بالنسبة للکون ذانًا خلاقة كانت الطبيعة قابلة للزيادة وبالتالي لیس 
لها حد» بمعنى أن أي حد لامتدادها ليس حدًا نهائياء وعدم محدوديتها إنما هو 
)0 هذه إشارة إلى الآية القرآنية: لول من َه رل نان وق الوه زكرت » (طه/ ؟١].‏ 

لو الہ 


(۲) الإشارة إلى التعبير القرآني هس نة تو أله © الوارد آیضا في الآيات الآتية: [الأحزاب / ٦٦]ء‏ [فاطر/ ٤٦]ء‏ 
و[غافر/ ۸٤‏ - 86] وغيرها. 
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بالقوة لا بالفعل. فالطبيعة إذن يجب أن تفهم على آنها کائن حي دائم النموه 
وغوه ليس له حدود نهائية برانية وانغا حدّهُ الوحید حدّ جوّاني ؛ هو الذات الأزلية 
التي تبعث الحياة في الوحدة الكلية وتحافظ علیهاء كما یقول القرآن: فإ وَأَنَإِلَ 
ری لحي [النجم / 4۲]. 


وهکذا فان الرأي الذي اتخذناه يضفي على العلوم الطبيعية معنی روحيًا 
جديدًا؛ فمعرفة الطبيعة هی معرفة بالستة الالهية. وفي ملاحظتنا للطبيعة إنا 
نسعی في الحقيقة وراء نوع من التواصل بالذات الطلقة وما هذا إلا صورة أخرى 


من صور العبادة(؟. 

هذه الناقشة تعتبر الزمان عنصرا أساسيًا من عناصر الحقيقة الطلقة. 
والنقطة التالية آمامنا هي أن ننظر في حجة الد کتور »و10 1۰ فیما یتعلق باتکار 
حقیقة الزمان'''. فالزمان في نظر دکتور ماك تاجرت غير حقیقی؛ لأن کل حادثة 
هي ماض أو حاضر أو مستقبل؛ على سبیل اللثال : موت «الملكة آن» هو ماض 
بالنسبة لناء وکان حاضرًا بالنسبة لعاصریها؛ ومستقبلاً بالنسبة لولیام الثالث. 


(۱) انظر الحاضرة الثالثة» صفحة ۸۳ (بالنص الاجليزي)؛ حیث يرى العلامة إقبال: إن اللاحظ أو الراقب 
العلمي للطبيعة هو نوع من الباحث الصوفي خلال أداء الصلاة. 

(۲) حجة ماك تاجارت الشار إليها هنا والتي قدمها في مقالته «لا حقيقة للزمن» النشورة في : مجلة ۰3404 العدد 
۷ آکتوبر ۱۹۰۸ء والتي أعيد نشرها فما بعد في مجلة 006عاد:۳ /0 30۲ا العدد الثاني» ص۹ إلى ۰۳۱ 
ثم أعيد نشرها بعد وفاته في مجلة: 5610165 لمه‌نطممههانط ص ۱۱۰ إلى ۱۳۱ وقد أثارت مقالته الکثیر 
من المناقشات الفلسفیة عن الزمن؛ فأيدها بعضهم مثل ميشيل دوميه وانتقدها آخرون مثل سي . د. برود. 
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وهكذا فإن حادثة موت «الملكة أَنْ» يجمع بين خصائص متنافرة بعضها مع بعض. 
وواضح أن هذه الحجة تصدر عن افتراض أن طبيعة التسلل الزمني متناه. 


فإذا اعتبرنا الماضي» والحاضر والستقبل من لوازم الزمانء فاننا بذلك 
نصور الزمان كخط مستقيم» قطعْنا جزءًا منه وتجاوزناہ وبقي أمامنا جزء آخر 
لم نقطعه بعد. وفي هذا اعتبار للزمان - لا بوصفه لحظة حيّة خلاقة ولغا اعتبرناه 
مطلقًا ساکنّا يشتمل الأحداث الكونية المتعدّدة كاملة التكوين ثم تتكشف في 
تعاقبها كأنها صور من شريط فيلم سينمائي بالنسبة للمشاهد الخارجي. 


ونحن نستطيع بحق أن نقول: إن موت الملكة آن كان مستقبلاً بالنسبة 
لوليام الثالثء إذا ما كان هذا الحادث تامٌ التشكل بالفعل قائمًا في المستقبل 
ينتظر تحققه في ا خارجء ولكن - كما أوضح الأمر برود 9:00 بحق - هو أن حدثًا 
مستقبليًا لا يمكن وصفه بأنه حادئة! " فحادثة موت الملكة آن لم يكن له وجود 
إطلاقًا قبل موتها. أما أثناء حياة الملكة آن فان حادثة موتها وُجدت فقط كإمكانية 
في طبيعة الحقيقة لم تتحقق بعد» ولم تتضمّنه هذه الطبيعة باعتباره حادثة إلا 


بعد أن بلغ نقطة الت لتحقق . 


والرد على حجة الد كتور «ماك تجارت» هو أن الستقبل لا يوجد إلا باعتباره 


(۱) انظر سی د. برود في كتابه 700878 5نا ٥٥51ء‏ صفحة ۷۹۔ 
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بين صفات متضاربة عندما یوصف بالاضي والحاضر. فعندما يقع حادث (<) 
يدخل في علاقة لا تقبل التغيير مع جميع الأحداث التي سبقته. ولا تتأثر 
هذه العلاقة إطلاقًا بعلاقة (2) بالأحداث الأخرى التي تقع. وليس هناك خبر 
يحتمل الصدق والکذب بذاته فيما يتعلق بهذه العلاقات يمكن أن يجعلها كاذبة 
أو صادقة أبدًا. ومن ثم لا توجد صعوبة في اعتبار حادثة ما ماضيًا وحاضرًا معًا. 
ولكن لابد من الاعتراف بأن الأمر لا يخلو من صعوبة وأنه يستلزم مزيدًا من 
التفكير. ليس من السهل أن ندرك سر الزمان'''. وكلمات أوغسطين العميقة لا 
تزال إلى اليوم صادقة كما كانت صادقة في الماضي؛ حيث يقول: 


«إني أعر ف الزمان إذا لم يسألني أحدء أما إذا حاولت شرحه لسائل فإني 
آجهله»۱. 


وأنا شخصيًا أميل إلى تصور الزمان كعنصر آساسي في الحقيقة. ولکن 
الزمان الحقيقي ليس هو الزمان المسلسل الذي لابد فيه من التمييز بین الاضي 
والحاضر والستقبل إنه ديمومة خالصة أي تغيّر بلا تعاقب» هذا التغيّر الذي 
لا تسه حجة «ماك تاجارت». الزمان ديمومة خالصة يُجرّئها الفكرء وهي وسيلة 
تعرض فيه الحقيقة نشاطها الخلاق المتواصل للقياس الكمىّ. وهذا هو المعنى 


)١(‏ هذا يشبه جدًا اعتراف «برود» في خاتمة فحصه لحجة ماك تاجارت من أن الزمن هو أكبر عقدة في الفلسفة 
كلهاء انظر الصدر السابق» ص ۸4. : 

(؟) «اعترافات القديس أوغسطين»» انظر كتاب «شبنجلر» سقوط الغرب. ص ۱4۰؛ حيث استشهد بملاحظة 
أوغسطين في علاقته بالقدر. 
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الذي تعبر عنه هذه الآية القرآنیه: وهو رى مومت وله نیلف ال 
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۳ 


هبار فلا نوت 4 [الومنون / ۸۰]. 


ولکن السؤال الذي كن أن تسأله هو: هل یکن استاد التغيّر إلى الذات 
المطلقة؟ نحن كبشر (من الناحية الوظيفية) ننتمي إلى عملية كونية مستقلّق 
وظروف حياتنا في جملتها خارجة عناء ونوع الحياة الوحيد الذي نعرفه هو: 
الرغبة والسعي والفشل أو الانجان يعني تغيّرًا مستمرًا من حال إلى حال. ومن 
وجهة نظرنا: الحياة تغیّ والتغيّر في أساسه نقص» وفي نفس الوقت, لأن تجربتنا 
الشعورية هي نقطة الانطلاق الوحيدة لكل معرفةء لا نستطيع أن نتجنّب القصور 
في تفسير ا حقائق في ضوء تجربتنا الجوّانية نفسها. وخلع الصفات البشرية على 
الذات الإلهية أمر لا مفر منه في فهم الحياة بصفة خاصة؛ لأن الحياة يمكن فهمها 
فقط فهمّا جوانيًا من داخل النفس. وقد تخيل الشاعر «ناصر علي السّرهندي» 
الصنم يقول للبژهمي: «لقد صنعْتني على صورتك. وفي نهاية الأمر ماذا رأيتَ 
وراء ذاتك 706" 


لقد كان التحرّج من تصوّر حياة الله على مثال حياة البشر هو الذي حدا 
بابن حزم العالم الأندلسي المسلم إلى التردد في نسبة الحياة إلى اللہ فقال في 


(۱) انظر م. أفضل سارغوش في كتابه: كلمات الشعراء. 
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براعة لبقة: «ان الله ينبغى أن يسمى حيًا لا لأنه حیٌ بحياة كحياة البشر؛ بل 
لأن القرآن وصفه بالحياة»7" . 


ولا كان ابن حزم - وقد قصر همّه على ظاہر تجربتنا الشعوریة - غافلاً عن 
آغوارها العميقةء فلابد أنه نظر إلى الحياة باعتبارها تغيّرًا متعاقبًاء تعاقب المواقف 


تجاه بيئة متحدية. 


ومن البين أن التغیّر المتتال یی علامة على النقص» فإذا قصرنا آنقسنا على 
هذه النظرة إلى التغيّر أصبح التوفيق بين الكمال الالهي وبين الحياة الإلهية 
معضلة مستعصية ال حل . ولابد أن يكون ابن حزم قد أحسٌ بأنه لا يمكن إثبات 
الكمال للذات الالهية إلا على حساب حياتها. لکن هناك مخرجًا من هذه 
العضلةء فالذات الطلقة - كما رأينا - هي ا حقیقة بأكملها. وهي ليست قائمة 
بحيث ترى الكون أجنبيًا عنهاء تنظر إليه من خارجه وبالتالي فان عبارة «حياته» 
تحددها الذات الإلهية جُوَانيًا. وإذن فالتغيّر بمعنى الحركة من حالة نقص إلى حالة 
كمال نسبي أو عكس ذلك لا ينطبق بداهة على الحياة الإلهية. ولكن التغيّر 
بهذا المعنى ليس هو الصورة الوحيدة الممكنة للحياة» فالتأمل الأعمق في تجربتنا 
الشعورية تظهر لنا أن وراء مظهر الزمن التعاقب هناك ديومة حقیقیة والذات 
المطلقة توجد في ديمومة خالصة ينقطع فيها التغيّر عن أن يكون تعاقبًا لمواقف 
مختلفة وتكشف الذات المطلقة صفتھا ا حقیقیة باعتبارها خلاقة أبدًا: و ای 


(۱) انظر كتاب الفيصلء ا زء الثانيء ص۸٥۱۔‏ 
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یرم ے سے مه وم ے‫ 


أحلنا دار امقام من فصو امس فا تصَب ولایمشتافپا لوب 46 [فاطر / ۴۰]('' 


وه که ولام © [البقرة/ ۲۵۵]. 


وادراك الذات الطلقة بوصفها غير قابلة للتغیّر بهذا العنی من معاني 
التغيّر بمثابة تصوّر لها على آنها جمود مطلق. جرد من البواعث. حياد راکد» 
وعدم مطلق. ولکن التغیّر بالنسبة للذات الخلاقة لا يمكن أن يعني النقص. 
وکمال الذات اخلاقة لیس في أنها رکود نتصوره تصوّراآلیّ على النحو الذي قد 
یکون ابن حزم قد تأثر فيه بأرسطوء وإغا کمالها في سعة نشاطها الخلاق وشموله 
وفي رؤيتها ا خلاّقة التي لا حدود لها. حياة الله هي تجل ذاتي؛ لا سعي نحو مثل 
أعلى يراد الوصول إليه. «ما لم یتم بعد» بالنسبة للانسان معناه السعي وقد يعني 
الإخفاق. آما ما لم يتم بعد» بالنسبة لله فيعني تممّقًا لا یتخلف أبدًا لامکانات 
وجوده الخلاقة اللانهائية» هذا الوجود الذي یحتفظ بوحدته التامّة خلال تجلياته 
اللانهائية: 

وبحر لا تحدّده حدود يظل لنفسه بدا يُعيد 

يصب به الوجود إلى وجود ويبقى في الزمان له خلود 

ترى الأقواس آلافًا تلاقت وقد نهضت فليس بها بعيد 

وفي حب الحياة ترى الفریّا تضيء لكي يكون لها مزيد 


رع ہے مده 


۱۴۸ / انظر وَلَمَدَ عتا سوت والارش وما تھسا فى له اي وَمَا مسا ین لوب © لق‎ )١( 
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کماآن‌الثری ی الارض‌یهویال حياة کلاهما رأي سدید 
خلائق كلها تسعی کفاخا وتنشط في الحياة لها جهود 
وکل كفاحهم سلم وأمن ورضوان من الله أبيد 
من شعر جوتہ'"' 


وهكذاء فان النقد الفلسفي الشامل حمیع حقائق التجربة من جانبيها 
العملي والعرفي ينتهي بنا إلى خلاصة وهي أن «الحقيقة الطلقة» هي حياة 
عقلانية خلاقة» وتفسير هذه الحياة على أنها ذات لیس تصويرًا للذات الالهية 
على صورة البشر وإنغا هو قبول للحقيقة البسيطة للتجربة: أن الحياة ليست 
هلامية عديمة الشكل وإغا هي مبدأ تنظيميّ للوحدة» نشاط ترکیبیٔ يلملم شتات 
الكائنات الحية ويركزها لغاية بنائية. وعملية التفكير التي هي في أساسها عملية 
رمزية تحجب الطبيعة الحقيقية للحیاق ولا يمكنها أن تتصورها الا كتيّار كوني 
ينساب في جميع الأشياء؛ ولذلك فإن النظر العقلي في الحياة يؤدي بالضرورة 
إلى مذهب وحدة الوجود. ولکننا فلك معرفة مباشرة عن ا حانب العارف للحياة 
من جُوَانييه؛ فاحدس يكشف الحياة كذات جاذبة مُوَحَدَّة. هذه العرفة على ما 
فيها من نقص لأنها تهيى لنا نقطة انطلاق فحسب» إلا أنها کشف مباشر لطبيعة 
الحقيقة المطلقة. وعلى هذا فإن حقائق التجربة تبرّر لنا استنتاج أن الطبيعة المطلقة 


(۱) جوته terwerke‏ رش (طبعة عامبورج)» ص۱ و۳۹۷ . 
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للحياة هي طبيعة روحیة وينبغي أن نتصورها على آنها ذات ولکن طموح الدین 
يسمو فوق طموح الفلسفة فالفلسفة نظرة عقلية إلى الاشیاء وبهذا الاعتبار لا 
تعبأ بالذهاب إلى ما هو آبعد من فكرة يمكن أن تختزل كل ما في التجربة من 
خصوبة إلى منظومة. إن الفلسفة تری الحقيقة على ما تظهر عليه من بعید. أما 
الدين فیهدف إلى توئیق صلته با حقیقة عن قرب؛ الفلسفة نظرية آما الدین 


ولكي یتمکن الفکر من تحقیق هذه الحميمية لابد له أن یرتفع فوق نفسه 
ويحقق ذاته في حالة من حالات العقل یصفها الدین بأنها صلاق هذه «الصلاة» 
كانت واحدة من الألفاظ القليلة التي انفرجت عنها شفتا نبي الاسلام محمد تا 
في لحظاته الأخيرة وهو يودّع الدنیا ويتهيأ للقاء ربه(). 


(۱) الاشارة هنا إلى كلمات التبي الأخيرة في وصيته للمؤمنين: «الصلاة الصلاة وما ملكت أيانكم» يوصي فيها 
النبي أتباعه ألا يهملوا الصلاة آبداء وأن يرحموا الناس الذين يعملون تحت إمرتهم. وقد ورد هذا الحديث في 
ثللات سلسلات من الرواة مسند ابن حنبل» ج٦ء‏ ص١ e‏ ۳( 


مکی ورا لازبا 


WWW. BOOKS4ALL.NET 


الفصل الثالث 
مفهوم الألوهية ومعنى الصلاة 


رأينا أن الحكم البني على التجربة الدينية يتسق َامّا مع الفحص 
العقلاني وأن أكثر ميادين التجربة أهمية عند فحصها بعين ذات رؤية تركيبية 
تكشف (كأرضية شاملة لکل تجربة) عن إرادة خلأقة عقلانية التوجّهہ نَصِفْها 
بأنها ذات» ولنا في ذلك الوصف أسباب مبررة. وقد أطلق القرآن على الذات 
المطلقة اسم عَلم هو «الله» وذلك تأكيدًا لوحدانیته» وحدّد تعریفا له في قوله تعا ی: 
رھ کن . آکه امتسمد. کم كز وق برکد . ولم ف لکن 
اح #[الاخلاص/ ۱ - ؟]» ولکن من الصعب أن نفهم معنی الفرد فهمًا 
دقيقًا؛ فان الفردية حسبما عرفنا من «برجسون» في «التطور الخلاق» مسألة ذات 
درجات. وهي لا تتحقق بوجه تام حتی في حالة وحدة الانسان التي تبدو ظاهريًا 
منغلقة على نفسها (منعزلة عن غیرها). 


یقول برجسون: «يمكن القول عن الفردية بوجه خاص: إنه بینما يشيع في 
العالم العضوي الیل نحو التفرد يشيع مَيّل مضاد نحو التکاثر. ولكي تتحقق 


(۱) انظر کتان برجسون: 1701106101 Creve‏ ص ۰۱۳ صه 5 


تجديد الفكر الديني في الإسلام 


الفردية بشكل كامل يلزم ألا يعيش جزء منفصل عن الكائن الحي مستقلاً 
بعيدًا عنه» ولكن عندئذ يصبح التكاثر أمرًا مستحيلاً؛ وذلك لأنه: ماذا يعني 
التكاثر سوى بناء كائن جديد من جزء منفصل من الكائن القديم؟ وھکذا 
تحتضن الفردية عدوّها (نقيضها) في باطنھاہ'''. 


ويتضح في ضوء هذه العبارة أن الفرد الكامل التفردہ المتميّز عما سواه 
كذات فريدة لا نظير لها لا هکن تصوره حاويًا لعدوه في باطنه. إِنما يجب تصوّره 
متعاليًا على النزوع إلى التکاثر المناقض له وهذه الخاصية المميزة للذات الكاملة 
هي من أهم عناصر مفهوم الألوهية في القرآن التي ما فت القرآن يذكرها مرارًا 
وتكراراء ولم يكن ذلك من قبيل مهاجمة الفهوم السيحي الشائع التداول بقدر 
ما هو تأكيد من القرآن للتفرد الكامل لله 


ويمكن مع ذلك أن يقال إن تاريخ الفكر الديني يكشف عن طرق متعددة 
للتهرب من المفهوم الفردي للحقيقة الطلقت والتي يتم تصورها كعنصر كوني 
شامل» عظيم وغامض مثل النور'''۔ وهذا هو الرأي الذي اعتنقه «فارنل» !۳۰:06 


(۱) نفس المصدر: ص4١.‏ 

(۲) انظر الآيات في [البقرة/ 177]. و[النساء/ ۱۷۱ءء و[المائدة/ ۷۳]ء و[الأنعام / ۹ء و[آل عمران/ ۱۸] 
و[إبراهيم / 4۸]» و[الأنبياء/ ۱۰۸ و[الزمر / 4 و[غافر / PN 1١‏ ۰ و (یونس / 58]» ثم الأیة 
التي تنكر بقوة الفهم السيحي للنبوة : « وال دامن وم لد جح شتا . تحكاد 
لسوت قطان مه وجنشق الْارْضٌ وتضر با دا . أن دعَوا من ولد . وم یی لان أن 
کون مرم / ۸۸ - .]٩۲‏ 

(۳) انظر ل . فارنل 0040 06 ۸8510٥25‏ 16 الصفحة ٥٦‏ . 


مفهوم الألو هية ومعنى الصلاة 
9 تست ی سای سس وتو مت 3 ۱۱ 


عن صفات الله في «محاضرات جیفورد» :دهع :0:50. وأنا أعرف أن تاريخ 
الدين يكشف عن حالات للفکر تميل نحو وحدة الوجود, ولكني أتجرأ على 
القول بأن فارنل قد أخطأ في فهمه للقرآن بأنه حدد هوية الله بالنور؛ فإن النص 
الکامل للآية الكرية التي وم إیراد جزء منها هو كالآتي: ان 
ور لسوت وَالارْضٍ مسل ورو كَِشْكَووَ ہا مضه سن 2 اجه 


سے ہے سے کا شس 


مر 9۶ و 
3 کلت ی كت تور عربی د یکاد زیچ بضىة 


er‏ ہر و و جاه له 


ولو پر ع نار نور عل ور ری ت2 روم یار وتضرث لاس 
وله یک سىء عم #۱ [النور/ ۳۰], والجملة الافتتاحية في صدر الآية 
تعطینا - بلا شك - انطباعا بالافلات من التصور الفردي للذات الإلهية؛ ولکن 
نتتبع التعبیر الجازي (التشبیه التمثيلي) بالنور في بقية الآية فانه یعطینا 
عکس هذا الا نطباع تمامًا؛ فتطور هذا التشبیه التمثيلي يقصد به آن ينفي آکثر 
عن الذات الالهية آنها عنصر كوني عدي الصورةء وذلك بتركيز النور في شعلة 
ثم بزيادة فردية شعلة الصباح بتغلیفها واحاطتها بزجاجة شبّهها بك وكب محدد 
تحديدًا دقيقًا. 
وإني شخصيًا أعتقد أن وصف الله بالنور في الكلام المنزّل بالديانات 
السماوية (اليهودية والمسيحية والاسلام)» يجب تفسيره الآن بطريقة 
في ضوء العلم الحديث؛ فمبادئ علم الفيزياء الحديث تعلمنا أن سرعة الضوء 


)١(‏ الترجمة الكاملة هنا هي في نص القرآن «کوکب دري». 


تجديد الفكر الديني في الاسلام 
۷۱۰ هه 110 


لا يمكن تجاوزهاء وهي واحدة بالنسبة لجميع الملاحظين لهاء مهما اختلف نظام 
حركتهم . وهكذا فان النور في عالم المتغيرات هو أقرب شيء إلى المطلّق؛ وبناءً 
على ذلك فان التعبير الجازي عن الذات الإلهية بالنور يجب أن يؤخذ - حسب 
(رأي العلم الحديث) - على أنه دلالة على أن الذات الإلهية مطلقة وليس دلالة 
على حلولها في كل الأشياء؛ لأن ذلك يؤدي إلى التسليم بوحدة الوجود. 


وهناك مع ذلك سؤال يتردد بهذا الصددء هو: أليست الفردية تعني ضمنًا 
التناهي؟ فإذا كان الله ذانًا وهو بصفته هذه فردہ فكيف یِکننا أن نتصوره لا نهائيًا. 
والإجابة عن هذا السؤال هي أن الله لا يكن تصوره لا متنا بمفهوم عدم التناهي 
المكانى . 


وأن الامتداد اللانهائي لا حساب له في مجال التقييم الروحي. وفوق 
هذا رأينا من قبل أن اللانهائيات الزمانية والمكانية ليست مطلقة. والعلم الحديث 
لا يعتبر الطبيعة شيئًا إستاتيكيًا ساكنًا قائمًا في فراغ لا نهائي. وإغا يعتبرها بناء 
من حادثات مترابطة بعضها مع البعض الآخرء وينشأ عن العلاقات المتبادلة 
فيما بينها مفهوما الکان والزمان. وما هذه سوى طريقة أخرى للقول بأن المكان 
والزمان هما تفسيران ألصقهما الفكر بالفاعلية الخلاقة للذات المطلقة؛ فالمكان 
والزمان هما إمكانيات الذات الأولىء وهما لا یتحققان في شكل مكاننا وزماننا 
الرياضيين إلا بطريقة جزئية» وليس وراء ذاته سبحانه وتعالی زمان ولا مكان یحدّہ 
بالنسبة للذوات الأخرى بعيدًا عن قدرته الاقة؛ فالذات العليا إذن ليست 


مفهوم الألوهية ومعنى الصلاة 
111 و ۱۱ 


«لا متناهية» ععنی اللاتناهي الكاني» ولیست «متناهية» عنی التناهي الكاني 
للذات الانسانية التی یفصلها الجسد عن الذوات الأخرى. 


لا نهائية الذات العلیا تتألف ما فيها من إمكانات جوانية لا نهائية» تتمثل 
في فاعلیتها الخلاقة وما الکون الذي نعرفه سوی تعبیر جزئي عن هذه الفاعلية. 
وخلاصة القول هي أن (لانهائیة) الذات الالهية لا يجب النظر إليها نظرة كمية 
من حيث الامتداد( وإغا يجب النظر إليها نظرة كيفية من حيث الشدة والقوق 
وهي تشتمل على سلسلة غير متناهية» ولکنها ليست هي السلسلة. والعناصر 
الهامة الأخرى في التصور القرآني للذات الالهية من وجهة النظر العقلية البحتة 
هي: احق والعلم والقدرة الكلية؛ والأبدية (أي القدّم والخلود)؛ وسأتحدث عنها 
على التوالي . 

العقول البشرية التناهية تعتبر الطبيعة شيئًا مغايرًا له موجودًا في ذاته» 
یعرفه العقل ولکن لا یصنعه وعلی هذا النحو غيل إلى اعتبار فعل الخلق حادئا 
معینّا وقع في الماضيء ویبدو لنا الکون شيئًا مصنوعا ليست له علاقة عضوية 
بحياة صانعه» وأن هذا الصانع ليس إلا مجرد مُشاهد له. 


(۱) في هذا التمییز الدقیق لعنی لانهائية اللہ وأنه في التکثیف ولیس في الامتداد انظر المزيد في الحاضرة الرابعة» 
الصفحة ۹6 (بالتص الانجليزي). 


تجديد الفكر الديني في الإسلام 
۲ لت 112 


وكل الناقشات الدينية العقيمة حول فكرة الخلق قد نشأت من هذه 
النظرة الضيقة للعقل التناهي ۳ فبهذا الاعتبار یصبح الکون مجرد حادثة 
وقعت بالصدفة في حياة الذات الالهية وربا كان من المکن ألا يُخلق أضْلاً. 
والسوّال الحقيقي الذي علینا الإجابة عنه هو: هل الکون يواجه الله كشيء مغایر 
له (جلّ وعلا) وأن بینهما فراغا مكانيّا یتوسط بینه وبين هذا الشيء الغایر؟؟ 


والاجابة هي: أنه من وجهة النظر الإلهيّة لیس هناك خلق بمعنى حادث 
معين له «قبل» وله «بعد»؛ فالکون لا يمكن اعتباره حقيقة مستقلة تقف في تضاد 
مقابل الذات الإلهية. والنظر إلى الوضوع بهذه الروية يختزل کلا من الله والعالم 
إلى كيانين متقابلین» كل منهما في مواجهة الأخر في داخل وعاء فارغ لفضاء 
لانهائي. وقد رأينا (فیما سبق) أن المكان والزمان والادة إنما هي تفسیرات ألحقها 
الفكر بالطاقة اخلاقة الحدة له" فهي ليست حقائق مستقلة لها وجود في ذاتهاء 
ولكنها فقط حالات عقلية لفهم الحياة الإلهية. 


وقد أثيرت قضية الخلق بين مريدي الصوفي المشهور أبي يزيد البسطامي 
فقال أحد أتباعه بصراحة ما يقبله العقل بفطرته: ہکان الله ولا شىء معه»» فأجاب 


)١(‏ بخصوص المجادلات الطويلة حول موضوع خلق العالم. انظر كتاب الغزالي «تهافت الفلاسفة)» ترجمة س. 
کمالي التى بعنوان ]ncoherence of the Philosophers‏ ص ۱۳ - ٩۳‏ وانظر آیضا ابن رشد في كتابه 
«تهافت التهافت» الذي ترجمه سيمون فان دين برج تحت عنوان The Incoherence of the Incoherence‏ 
ص١‏ - ۰۱۱۹ 

(۲) انظر الحاضرة الثانية ص۲۸ء ٦۹‏ (من الأصل الانجليزي). 


مفهوم الألوهية ومعنى الصلاة 
113 كت ١ ١‏ 


الولي بنفس اللهجة القاطعة قائلاً: «إنه الآن هو هو كما کان» وهکذا فان العالم 
الادي ليس شيئًا يشارك الله في القدم والأزليةء وأن الله یفعل فيه ما يشاء وهو 
على مسافة منهہ وإغا هو في طبيعته ا حقیقیة فعل واحد متصلء ولكن يقوم الفكر 
بتجزيئه إلى كثرة من أشياء متعددة منفصلة ومعزولة بعضها عن البعض الآخر. 


ألقى البروفسور ادنجتون «عمن۳۵۵ المزيد من الضوء على هذه النقطة 
الھامق وإنني أبيح لنفسي أن أقتبس هذه العبارة من كتابه «المكان والزمان 
والجاذبية» يقول : «لدينا عالم من ال حادثات لها علاقات زمنية أولية؛ ومنها ھکن 
رياضيًا - بناء على عدد غير محدود من العلاقات والصفات الأكثر تعقيدًا - أن 
توجد هذه الحادثات في الطبيعة بنفس الكيفية التي يوجد بها عدد غير محدود 
من المسارات في الأراضي البون ولكن وجودها يظل كامئًا مستترًا ما لم يُبرز 
أهميتها شخص ما بأن يتتبعها في مشيه. وبنفس الطريقة فإن وجود أيه صفة من 
صفات العالم إغا يكتسب أهميته دون مثيلاتهاء فقط عندما يقوم عقل بإفرادها 
لكي يدركها؛ فالعقل يقوم بترشيح الادة"" وتصفيتها من الخليط الهوش* 
للصفات التي و من المنشور الزجاجي بترشيح ألوان قوس قزح 
من النبضات الشوشة للضوء الأبيض؛ فالعقل بُعلي من شأن الدائم ويتجاهل 
کل ما هو مؤقت: ویبدو من الدراسة الرياضية للعلاقات بين الحادثات أن الطريقة 
الوحيدة التي يصل بها العقل إلى هدفه هو أن ينتقي صفة معينة واحدة باعتبارها 


(۳) ترشیح المادة: فصل بين مكونات الادة لتنقيتها. 
)٤(‏ الهوش: الفاسد المختلط. 


تجدید الفكر الديني في اوس 
٤‏ تست 5 ل صصص 114 


المادة الدائمة للعالم الدرك ثم يعين لهذه الادة زمانًا ومكانًا يكن إدراكهما 
با جس ليكون ثابتًا فيهاء والنتيجة الحتمية لهذا الانتقاء الذي اختاره «هوبسون» 
هو وجوب سريان قوانين ال حاذبیة والميكانيكا والهندسة أفبعد هذا نكون مغالین 
إذا قلنا إن بحث العقل عن الدعومة هو الذي خلق عالم الفیزیاء؟؟؛''' 

والجملة الأخيرة من هذه الفقرة هي من أعمق الأفكار التي وردت في 
كتاب «إدنجتون». ومازال أمام عالم باحث في علم الفيزياء أن يكتشف بطريقته 
الخاصة أن العرض المتحرك لعالم الفيز یاء الذي يبدو دائمًا متأصل الجذور في 
شيء آخر أكثر دوامّاء لا یکن إدراكه إلا من حيث هو ذات؛ ذات هي وحدها 
التي تجمع بين صفتي التغير والدوام المتناقضتين» وبذلك يمكن اعتبارها ثابتة 

وهناك مع ذلك سؤال واحد یز ينبغي الاجابة عنه قبل أن مذ خضي أكثر في 
البحث. وهو: بأيّة طريقة» أو كيف بدأت الفاعلية الخلأقة لله في عملية اخلق؟ 


مذهب الأشاعرة هو أكثر مذاهب علم الكلام ألفة وشیوغاء وهم يرون أن 
الله تعالی قد خلق العالم بطريقة ذریة أي بدأ بخلق الجوهر الفرد أو (الجزء الذي 
لا یتجزأ)ء ويبدو أنهم قد أسسوا مذهبهم هذا على هذه الآية القرآنية: 3# ونم 
یه إلا عدا خزابندہ وما ترم «لایمدر تمرم » [الحجر/ ۲۱]. 


(۱) انظرأ. س. ادینجتون كتاب: المكان والزمان والجاذبيةه ص۱۹۷ -۱۹۸۔ 


مفهوم الألوهية ومعتى الصلاة 
115 سے ۱۹۵ 


كانت نشأة ونمو هذا المذهب الذرّي فی الاسلام أول مؤشر يدل على 
الثورة العقلية ضد فكرة أرسطو عن کون ثابت» وهذا يشكل فصلاً من أهم 
الفصول في تاريخ الفكر الإسلامي. وكان أول من صاغ مذهب أهل البصرة هو 
أبو هاشم المعتزلي !" (المتوفى سنة ۹۳۳م)ء أما مدرسة بغداد فقد صاغها أبو بكر 
الباقلاني' (المتوفى سنة ۱۰۱۳م) وهو من أكثر علماء الدين دقة وجرأة. 


ثم جد بعد ذلك في بداية القرن الثالث عشر وصفًا شاملاً منظمًا في كتاب 


«دلالة ا حائرین)؛ الذي کتبه موسی بن میمون» وهو من علماء الدين اليهودء 
تلقى تعليمه في جامعات الأندلس الاسلامیة(". 


وقد قام مونك عام 1655م بترجمة هذا الکتاب إلى اللغة الفرنسیة ثم 


نشر البروفسور الأمريكي «ماكدونالد» مؤخرًا تقريرًا متاژا عن محتوى الكتاب في 


)١(‏ المعرفة النظرية الذرية عند أبي هاشم» انظر ما کتبه ت. ج دي بوير في النظرية الذرية (المحمدين)» في موسوعة 
Encyclopaedia of Religion and Ethics‏ ج٢‏ ص ۲۰۲ - ۲۰۳ وما كتبه دي بوير على رواية أبى رشيد 
سعيد في كتاب المسائل في الخلاف الذي ترجمه إلى الألمانية آرثر بيرام» ليدن: سنة ۱۹۰۲م. 
انظر ابن خلدون في : القدمة ترجمه إلى الإنجليزية ف. روزینتالء ج؟؛ ص٥٠‏ - ۵۱؛ حيث يقول : إن «الباقلاني» 
هو الذي أدخل في علم الكلام الأشعري أفكار الذرة (الجوهر الفرد) والفراغ والحادثات أو الأعراض. ومع ذلك 
جد د. ج. ماكارثي الذي نشر وترجم بعض نصوص الباقلاني يرى هذا الكلام غير مبرر۔ 
(۳) المعرفة حياة وأعمال ابن ميمون وعلاقته بالفلسفة الإسلامية» انظر س. باينز الترجمة الإنجليزية لكتاب هداية 
الحائرین مطبعة جامعة شیکاغو سنة 1977م» ومقدمة المترجم ومقالة افتتاحیة كتبها ل. ستراوس. 
وانظر أيضًا سارتون في كتابه: Introduction to the History of Science‏ ج۰۲ ص۹٦۳‏ - ۳۷۰ 


۲ 


سر 


وص؟ ۳۷ - ۰۳۷۷ 
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مجلة إيزيس» وأعاد طبعه الدکتور زور في مجلة «العالم الاسلامي»» عدد يناير 


سنة ۱۹۲۸م . 


ولكن بروفسور ماكدونالد لم يحاول اكتشاف القوى السيكولوجية التي 
حددت فو المذهب الذري فی «علم الکلام» في الإسلام. وهو يعترف بأنه ليس 
في الفكر الإغريقى شيء يشبه المذهب الذري (الجوهر الفرد) عند المسلمين» 
ولكن - كعادته في إتكار أيّة أصالة فكرية لدى المفكرين الإسلاميين!" - تلمّس 
تشابهًا سطحيًا بين النظرية الإسلامية وبين آراء بعض الفرق البوذية» فسارع إلى 
استنتاج أن أصل النظرية يرجع إلى تأثيرات بوذية على الفكر الإسلامي!". 

وليس في الامکان - لسوء الحظ - أن نناقش باستفاضة في هذه المحاضرة 
مصادر هذه النظریق وإغا أرى أن أقدم لكم عرضا لأهم ملامحهاء وسأبيّن في 
نفس الوقت الخطوط التى يجب أن يسير عليها التجديد في ضوء علم الفيزياء 
الحديث حسب وجهة نظري في تجدید الفكر الإسلامي. 


العالم في نظر الأشاعرة يتكون ما يسمونه «الجواهر»» وهي أجزاء متناهية في 
الصغر من ذرات لا تقبل الانقسامء وبا أن النشاط ا لاق لله مستمر بلا انقطاع 


)١(‏ انظر د. ب ماكدونالد في مقالة بعنوان: الخلق المستمر والزمن الذري في علم الكلام الإسلاميء المنشورة في 
The Moslem World‏ العدد ۱ء سنة ۱۹۲۸ م» ص٦‏ ۲۸. 

(۲) انظر د.ب. ماكدونال المصدر السابقء ص4؟. 

(؟) نفس الصدن ص٢٥۲‏ -۲۸. 
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فإن عدد الذرات لا يمكن أن يكون متناهيًا؛ ففي كل ظة یُخلق في الوجود 
ذرات جديدة» ومن ثم فالكون في نو مستمر وفي هذا يقول الله تعالی في كتابه 
العزيز: یرد فى ای مايَسَه ه[فاطر / .]١‏ 

وماهية الجوهر الفرد غير وجوده؛ وهذا معناه أن الوجود هو صفة عارضة 
يضيفها الله إلى الذرة» وتظل الذرة كامنة كما كانت في قدرة اللہ ولا يعني ظهورها 
في الوجود سوى تجلي القدرة الإلهية للعيان» وبناء على ذلك فالذرة في طبيعتها 
ليس لها جم وإنما لها وضع لا يشغل حيرًا من الکان وبتراكم الذرات تمتد 
وتحدث لها مكانا''". ونجد ابن حزم ناقد المذهب الذري يلاحظ بدقة أن النص 
القرآني لا يفرق بین فعل أو عملية الخلق وبين الشيء الخلوق. وعلى ذلك فان 
ما نطلق عليه اسم الشيء هو فی طبيعته الأساسية تراكمٌ لأفعال ذرية» ومع ذلك 
فمن الصعب أن تُكوّن صورة عقلية عن مفهوم «الفعل الذري» أي «التّجوهر». 
وكذلك نرى أن علم «الطبيعة الحديث» هو أيضًا يتصور الذرة ا حقیقیة لكمية 
فيزيائية معينة باعتبارها فعل أي عملية. 

ولكن أشار البروفسور إدينجتون إلى أنه لم يكن صياغة نظرية الک للفعل 
صياغة تامةً بعد ورغم ذلك فإن العتقد بشكل غامض هو أن ذرية الفعل هي 
القانون العام» وأن ظهور الاليكترونات هو - بوجه ما - معتمد علیها(". 


(۱) انظر دي بوير النظرية الذرية (المحمدين) في المرجع السایق, الجرء ٢ء‏ صفحة ٦٢۴‏ 
(؟) انظر ادینجتون المرجع السابقء صفحة 5١١‏ 
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ولقد رأينا فيما سبق أن كل ذرة تشغل موقعًا ليس له مكانء وإذا كان 
الأمر كذلك فما هي طبيعة الحركة التي لا نستطيع فهمها الا على أنها مرور 
الذرة أو انتقالھا عبر المكان؟ لا كان الأشاعرة يعتقدون أن الکان ينشأ بتراكم 
الذرات وانتظامهاء فإنهم لم يستطيعوا تفسير الحركة بوصفها انتقال جسم عبر 
كل نقط المكان الواقعة بين نقطة ابتداء ونقطة انتھاء ويقودنا هذا التفسیر إلى 


ضرورة افتراض وجود الفراغ كحقيقة قائمة بذاتها. 


ولكي یتغلّب «التظام» على مشكلة المكان الفارغ لجأ إلى فكرة الطفرة أو 
القفزق وتخيل أن الجسم المتحرك لا يمر بكل المواضع في المكان, وإنما يقفز عبر 
الفراغ ما بين موضع وآخرہ وبناء على قوله؛ فان الحركة السريعة والحركة البطيئة 
لهما نفس السرعق ولکن الأخيرة - أي الحركة البطيئة - تتميّز بنقط استراحة 
أكثر من نقط وقوف الحركة السريعة!". وأعترف بأنني لم أفهم بالضبط حل 
التظام لهذه الشکلة. ومع ذلك فانه يمكن ملاحظة أن النظرية الذرية الحديثة 
صادفت مشكلة ماثلةء وافترضت لها فكرة شبيهة بطفرة «النظام»؛ حيث نجد 
من وجهة نظر التجارب المتعلقة بنظرية «الكمٌ) أو «الكوانتم» عند «بلاتك» (عالم 
الفيزياء الحديث) أنه لا يمكننا تخيل الذرة المتحركة على أنها تعبر باستمرار مسارها 
في المكان . ويقول البروفسور «هوایتهید» في كتابه «العلم والعالم الحديث»: «إن 
)١(‏ المعرفة فكرة لام عن الطفرة أو القفزة» انظر الأشعري في مقالات الإسلاميين ج٢‏ ص18 . وانظر ابن حزم 


في کتابه الفصل ف الملل والأهواء والتخلء ج ص٤٦٦‏ - e‏ وانظر الشهرستاني كتاب الملل والنحلء 


ص۳۸ - ۳۹ء وانظر أيضًا ماجد فخري في : 06025107211500 لصعلدل ص ۳۹۔ 
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أقوى التفسیرات فی حل هذه المشكلة هو أن نفترض أن الاليكترون لا يعيّر 
مسارہ في الکان بصفة مستمرة والفكرة البديلة بالنسبة للإليكترون هى أنه 
يظهر في سلسلة متعاقبة من الأوضاع في المكان الذي يحتله خلال فترات متتالية 


من الزمن». 


والإليكترون في هذا التصور يشبه سيارة تتحرك بسرعة معدّلها ثلاثون 
ميلاً في الساعة عبر الطريقء ولكنها لا تمر في الطريق بصفة مستمرۃ وإغا تظهر 
على التوالي عند علامات الطريق» وتبقى لمدة دقيقتين عند كل علامة من هذه 
العلامایی(٩)‏ 


وهناك سمة أخرى لهذه النظرية في الخلّق» هي فكرة «العَرَض»» الذي 
على خلقه المستمر 5 تتوقف استمرارية وجود الذرةء فلو أن الله قد توقف عن 
خلق الأعراض لتوقفت الذرة عن وجودها كجوهر فرد(". وللذرة خصائص 
سالبة وموجبة متلازمة لا تنفصم بعضها عن بعض, بل تتواجد في شكل أزواج 
متناقضة مثل الحياة والموت» والحركة والثبات» وليس لها مدة زمنيةء وينشأ عن 
هذا القول افتراضان: 


(۱) انظر: 1 . ن. ھوایتھید and the Modern World‏ 616266 ص ؟ ؟ . 
(۲) من بين آراء ء أخرى للباقلاني عن الطبيعة المؤقتة للأشياء في هذا العالم استند فيها إلى بعض آیات القرآن. 
سے و 2 ہے سے جور 


منها هذه الآية: : فلم ۳ ارا مُسَتَقيلَ آودیبم قَالوأ ها عمط بل هو 9۹ ما آسْتَعْجَلْمُ ریخ 
فا داب ألم © [الأحقاف / Yt‏ 
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لیس هناك شىء ذو طبيعة ثابتة. 


يوجد نوع واحد من الذرات. أي أن ما نطلق عليه اسم الروح هو ما أن 
يكون نوعًا رقيقًا من المادة «جوهرًا لطیفا»؛ واما آن یکون مجرد «عرض». 


وإنني أميل إلى الاعتقاد بأن الفرض الأول على جانب من الصواب» من 
وجهة النظر التي قصد الأشاعرة تأسيسهاء وهي فكرة ا لق الستمر"" 


وقد قلت فيما سبق إنني أرى أن روح النصوص القرآنية بوجه عام تتعارض 
مع الفلسفة القديمة'"'. وأعتبر الفكر الأشعري في هذه المسألة مجهودًا رائًا لإقامة 
نظرية الخلق على أساس مبدأ الارادة المطلقة أو القدرة الطلقة؛ هذه النظرية (على 
ما فيها من مٹالب''') هي آقرب إلى روح النصوص القرآنية من نظرية أرسطو 
بفكرتها عن الكون الثابت''“. وواجب علماء الاسلام في المستقبل هو تجديد 
وإعادة بناء هذه النظرية العقلية البحتة؛ وأن يجعلوها أوثق ارتباطا بالعلم الحديث 


الذي يبدو أنه یتجهہ نفس الاتجاه. 


(۱) مكتشفات العالم أحمد زويل حديثًا تؤكد هذه الحقيقة. 

(۲) انظر المحاضرة الأولى ص٣‏ (النص الاإنجليزي)ء والمحاضرة الخامسة ص۱۰۲ (النص الإنجليزي) والهامش 
رقم ۲۱. 

(۳) مثالب: عیوب. 

(4) من أجل معرفة نظرية الاشاعرة عن إعادة الخلق الا بدية للعالم والمؤسسة على القوة المطلقة والارادة الطلقة لله.. 
راجع ماجد فخري: 00085100811553 15127016 ص ۱۵ ۱۱۷ وما بعدهاء وراجع ہم . سعید الشیخ» (ميتافيزيقيات 
الغزالي) sعارطمهاعM 05٥2۵11‏ -.الى وفي نفس الصدر الجزء الأول. الصفحات من ۰۰۳ إلى ۰1۰۸ 
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أما الفرض الثاني فيبدو شبيهًا بالادية البحتة» وأعتقد أن رأي الأشاعرة 
بأن «النفس» عرض هو رأي مخالف لاتجاههم الحقيقي في نظريتهم التي تجعل 
الوجود المستمر للذرة معتمدًا على الخلق المستمر للأعراض بها. ومن الواضح 
أن الحركة لا يمكن إدراكها بدون زمن» ولأن الزمن ينشأ من الحياة النفسیة إذن 
فالحياة النفسية هي الأساس الأكثر أهمية من الحركة؛ فان لم تكن هناك حياة 
نفسية فلا زمن» وإذا انعدم الزمن فلا حركة. وهكذا فان العَرَض - كما يقول 
الأشاعرة - هو السئول الحقيقي عن استمرارية الذرة کجوهر وتصبح الذرةء أو 
بمعنى أصح تظهر الذرة في حيز محدّد عندما تتلقى صفة الوجود. 


وإذا اعتبرنا «الجوهر الفرد» عندئذ مظهرًا للطاقة الالهية» فانه يكون روحيًا 
بصفة أساسية؛ فالنفس هي الفعل المحضء أما الجسم فهو فقط الفعل عندما 
يصبح مرئیّه ومن تم یکن تقديره وقياسه. 

وقد استشرف الأشاعرة بطريقة غامضة الفكرة الحديثة عن «النقطة - 
اللحظة» ولكنهم فشلوا في فهم طبيعة العلاقة بين النقطة واللحظة؛ فاللحظة 
الزمنية هي الأكثر أهمية من النقطة» ولكن النقطة لا تنفصم عن اللحظة؛ 
حيث الأخيرة شرط ضروري لظهور الأولى. النقطة ليست شیاه إنغا هي فقط 
نوع من النظر إلى اللحظةء وكان «الرومي» قريبًا من روح الإسلام الحقيقية أكثر 
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من الغزالي!'). فا حقیقة روحية في أساسهاء ولكن توجد بالطبع درجات للروح. 
وفكرة درجات الحقيقة تظهر في تاريخ الفكر الإسلامي في كتابات شهاب الدين 
السهروردي المقتول. كما نجدها في العصور ا حدیثة بشكل أوسع عند هيجل» 
وعند المحدثين من أمثال اللورد «هالدين» في كتابه «راز۷ناهاء۸ ۴ه «ونعقه الذي 


نشره قبل وفاته بقليل". 

لقد فهمتٌ الحقيقة الطلقة باعتبارها ذاتاء وینبغی أن أضيف الآن بأنه من 
الذات الطلقة فقط انبثقت الذوات. والطاقة اخلاقة للذات الطلقة التى یتوخد 
فيها الفکر والفعل تفعل کوحدات ذات. والعالم بکل تفصیلاته (بداية من 
الحركة الميكانيكية لما نسميه باسم ذرة المادة إلى حركة ا لفكر الطليقة في الذات 
الإنسانية) هو التجلي الذاتي لله تبارك وتعا ی'ء وكل ذرة في الطاقة الإلهية 
القدسة مهما بلغت دقتها في ميزان الوجود هي ذات» ولكن هناك درجات في 
التعبير عن الذاتية: 


(۱) فیما نشره ر.أ. نيكلسون من الثنوي هذه الأشعار (ذ. ۱۸۱۲)ء ومنها نقرأ ما يلي : 
الخمر تنتشي بنا لانحن الذين ننتشي بها 
والجسد انبثق للوض. لودمنالا نحن منه 

(؟) فكرة «درجات ا حقیقة والمعرفة» توسع في شرحها هالدين في كتابه The Reign of Relativity‏ ۱۹۲۱م 
وكذلك في محاضرات جيفورد فی الجزأين الأولين بعتوان ال۸ 10 way‏ 2915 1۳6 سنة ۱۹۰۳م 
و۱۹۰6م حیث توسع فيها في تأويل مبدأ النسبية على أرضية فلسفية خالصة حتى قبل أن ينشر أينشتين 
نظریته انظر رودلف ميتز في كتابه: A Hundred Years of British Philosophy‏ ص ۰۳۱۵ 

(۳) هذه إشارة إلى الآية القرآنية ف نیمه لاله نأ عبني وق َو ازکرت 4(طه/ ۱4]. 
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فالذاتية تتدرج في سلم الوجود حتی تبلغ کمالها في الانسان. وهذا هو 
السبب فی اعلان القرآن الکرع أن الذات الطلقة آقرب إلى الانسان من حبل 
الورید؟ الذي في رقبته» ونحن مثل اللؤلؤ نحيا ونتحرك ونستمد وجودنا من 


فيض الوجود الدائم له . 


وهكذا فان النقد الذي استلهمناه من أفضل ما فی تراث الفکر الاسلامي 
ميل إلى تحویل النظرية الذرية عند الأشاعرة إلى تعددية روحية» وسوف یقوم 
رجال الدین الاسلامي في الستقبل بوضع تفاصیل لهذه النظرية ومع ذلك ریا 
نتساءل : هل الذَرْیة لها موقع حقيقي في الطاقة الخلاقة للهء أم أنها تبدو لنا هکذا 
لمجرد أن طريقة إدراكنا متناهية؟ لا أستطيع من الناحية العلمية الجردة أن أقرّر 
ماذا ستكون عليه إجابة هذا السؤال. ويبدو لي من وجهة النظر السيكولوجية أن 
شيئًا واحدًا هو الأكيد وذلك أن ما هو حقيقي تماما هو الذي يدرك حقيقة ذاته 
إدراكًا مباشرًا. ودرجة الحقيقة هنا تتفاوت طبقًا لدرجة الشعور بالذاتية» والذات 
في صميمها (برغم قدرتها على التجاوب مع الذوات الأخرى) إلا أنها متمركزة 
حول نفسهاء ولها دائرة خاصة من الفردیة تجعلها تستبعد ما عداها من الذوات 
الأخرى جميعًا". بهذا فحسب تتكون حقيقتها باعتبارها ذانًا. 


ےھر 
عر 1 


(۱) انظر الآية: وک اقب یه مب آآورید € [ق / ۱7]. 
(۲) لزید من الایضاح عن خصوصیة الذات. انظر الحاضرة الرابعة ص۷۹ - ۸۰ بالنص الانجليزي. 
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وبناءٌ على ذلك يشغل الإنسان الذي وصلت فيه الذاتية إلى كمالها 
النسبي درجة مرموقة في الطاقة الإلهية الخلأقة؛ ومن تم فهو يمتلك درجة من 
الحقيقة أسمى من الأشياء المحيطة به. هو وحدہ من بين مخلوقات الله قادر بوعيه 
على استيعاب الحياة الخلآقة لصانعه(). فقد وهبه الله القدرة على أن يتخيل 
عانًا أفضلء وأن يحوّل ما هو كائن إلى ما ينبغي أن يكون. وسنجد أنه (لتحقيق 
الزید من التفرّد والوعي) دائم الط إلى استثمار كل البيثات التي تحیط به في 
إطار مهمة لا نهائية. ولكنني أود أن أطلب منكم الانتظار حتى أعالج هذه النقطة 
في محاضرتي عن الخلود وحرية الذات. كما أريد في نفس الوقت أن أقول بضع 
كلمات عن مذهب الزمن الذري الذي أعتبر أنه أضعف جزء في نظرية الأشاعرة 
عن الخلق. ومن الضروري أن أفعل ذلك لكي نصل إلى رأي سديد في نشبة 
القدّم إلى الله. 


وقد أثارت مشكلة الزمان انتباه المفكرين والتصوفة المسلمين. ويرجع هذا 
(في جانب منه) إلى حقيقة أن القرآن يذهب إلى أن اختلاف الليل والنهار هو 
أحد آيات الله ريه كنا ريج رف ار زر النبي و في تعريفه لله 
بأنه هو الدهرء وذلك في حديث مشهور سبق أن أشرت إليه من قبل ") 


(۱) انظر صفحة 55 من النص الانجليزي؛ حيث يقول إقبال: «إن الله محض حريته الخلأقة» قد اختار ذوانًا 
متناهية لتتلقی من فيض حياته وقوته وحريته». 
(۲) انظر الحديث: «لا تسیوا الدهر فان الله هو الدهر» في المحاضرة الأولى ص ۸ (من النص الانجليزي). 
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وحقيقة الأمر أن بعض کبار الصوفية السلمین یومنون با خواص الصوفية 
لكلمة الدهر. فمثلاً جد «محيي الدین بن عربي» یقول بأن الدهر اسم من أسماء 
الله ا حسنی. ویخبرنا الرازي في تفسیره للقرآن أن بعض الصا حين السلمین قد 
علمه أن يكرر كلمة دهر أو دیهور أو دیهار. 


وربا كانت نظرية الأشاعرة عن الزمن هي أول محاولة في الفکر الاسلامي 
لفهم الزمن فهمّا فلسفيًاء فالزمن حسب نظريتهم هو تتابع «الآنيّات» الفردية. 
ویترتب على هذا الرأي بوضوح: أنه بين كل آنتن فردیین أو بين لحظات الزمن 
توجد لحظة غير مشغولة أي خالیق وهذا معناه أن هناك خلاء أو فراغا في الزمان. 

وترجع لامعقولية هذه النتيجة إلى أن الأشاعرة قد نظروا إلى هذه المسألة 
من وجهة نظر موضوعية خالصة ولم يأخذوا العبرة من تاريخ الفكر الاغريقي 
الذي تَبنَى نفس وجهة النظر ولم ينته إلى نتيجة. 

وفي عصرنا الحديث نجد أن «تيوتن» قد وصف الزمن بأنه: «شيء في 
ذاته وبطبيعته یتدفق تدفقًا متساویاء!''۔ والمجاز في تشبيه تدفق الزمن بتدفق 
ماء الجدول كما صوره نيوتن يؤدي إلى اعتراضات جدية مساوية لرأي نيوتن 
الوضوعي في الزمن؛ فنحن لا نستطيع أن نفهم كيف يتأثر شيء عند انغماسه في 
هذا الجدول» وكيف يختلف هذا الشيء عن الأشياء التي لا تشاركه في تدفقہ 


.۸ الجزء الأولء التعريف رقم‎ ۰1۳6 Mathematica] Principles of Natural Philosophy راجع:‎ )١( 
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ولا نستطيع أن نكوّن فكرة عن بداية الزمان ونهايته وحدوده إذا حاولنا أن نفهم 
الزمن على أساس هذا التشبيه بمياه الجدول. 


علاوة على ذلك. إذا كانت ألفاظ التدفق أو الحركة أو الرور ھی أفضل 
وصف لطبيعة الزمان» فلا بد أن يوجد زمان آخر لقياس حركة الزمان الأول 


وتوقيتهاء وزمان ثالث لتوقيت الزمن الثاني وقياس حرکتهہ وهكذا إلى ما لانهاية. 


وبناءً على هذا فإن فكرة الزمان باعتباره شيئًا تام الموضوعية هي فكرة 
تعترضها المشاكل والصعوبات. وينبغي رغم ذلك أن نعترف بأن العقل العربي 
العملي لم يستطع اعتبار الزمن شین وهمیّا غير حقيقي مثلما فعل الاغریق . كما 
أنه لا يمكن إنكار أنه رغم عدم امتلاكنا عضوًا حسّيًا لإدراك الزمن إلا أن الزمن 
نوع من التدفق» وله بهذه الصفة جانب موضوعي يمكن تسميته بالجانب الذري؛ 
أي أن الزمن ينقسم إلى أجزاء متناهية. 

واتجاه العلم الحديث في الواقع يتطابق مع رأي الأشاعرة؛ ذلك لأن 
الکشوف الجديدة في علم الفيزياء عن طبيعة الزمن تفترض في المادة التقطع 
أي عدم الاستمرارية. والفقرة التالية للبروفسور «روجیه» في كتابه «الفلسفة 
والفيزياء احدیثة» جديرة بالذكر في هذا المجالء حيث يقول : «على العکس ما 
قاله الأقدمون من أن الطبيعة لا يحدث بها طفرق فقد تبين بوضوح أن الكون 


يتغير عن طريق قفزات فجائية وليس بدرجات غير محسوسة وكل نظام فيزيائي 
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قادر فقط على احتواء عدد متناه من ا حالات التمايزة ولا كان الکون بین کل 


معناه أن الزمن غير متدفق باستمرار وانغا هناك ذرة زمنیة»(. 


ونستخلص من هذا كله أن جهود الأشاعرة البئاءة» و کذلك جهود العلماء 
المعاصرين كلها تفتقر إلى التحليل النفسي وقد نتج عن هذا القصور أن کل 
منهما قد فشل في إدراك ا جانب الذاتي للزمن. وكان من نتيجة هذا الفشل أن 
نظرياتهم فصلت ما بين منظومة ذرات المادة ومنظومة ذرات الزمن بلا أي علاقة 
عضوية تربط بينهما. ومن الواضح أنه إذا نظرنا إلى الزمن من وجهة نظر موضوعية 
خالصة فلابد أن تعترضنا مشكلات هامةء وذلك لأننا لا نستطيع تطبيق الزمن 
الذري على الذات الالهية وأن ندركه كحياة موجودة بالقوة لا بالفعل كما ذهب 
بروفسور «ألكسندر» في محاضراته عن «المكان والزمان والألوهية»!". 


وقد أدرك علماء الدين الإسلامي المتأخرون هذه المشكلات إدراكا 
عميقًا؛ فنجد هلا جلال الدين دواني» في إحدى فقرات كتابه «زورا» يذكرنا 
برأي البروفسور «رويس» في الزمان إذ يقول : «إننا لو اعتبرنا الزمان نوعا من الفترة 
أو المدة التي تجعل في الإمكان ظهور الأحداث كموكب متعاقب الحركة؛ وأن 


(۱) انظر لويس روجيه في كتابه: ععنوبزدام سعد عطا and‏ بزدحمومان۳۳ مقالة عن نظرية «النسبیة» ونظرية 


«الکوانتم» ص ۰۱۶۳ وينتمي هذا الكتاب إلى المرحلة المبكرة من إنتاج روجيه الفلسفي: وهي الرحلة التي 
كان فيها متأئرًا ومبهورا بالاكتشافات الحديثة لعلماء الفيزياء والرياضيات 
(۲) انظر كتاب «Space, Time and Deity‏ ج ۰۲ص٣۳۹-‏ ۳۹۸۔ 
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ندرك هذه القترة باعتبارها وحدة: فإننا عندئذ لا نستطيع الا وصفها بأنها حالة 
أصيلة للفاعلية الالهية تکتنف''' کل ا حالات المتوالية لهذه الفاعلية». ولكن 
لاه شديد الاهتمام بإضافة حقيقة أخرى» وهي أن التأمل الأكثر عمقًا في 
طبيعة التوالي یکشف عن نسبيته؛ ولذلك فان التوالي يختفي في حالة الحديث 
عن الذات الالهية التي يحيط علمها بجميع الأحداث في فعل إدراكي واحد. 


والشاعر الصوفي «العراقي»"" له نظرة مشابهة في الموضوع» فهو يتصور 
نوعيات لامتناهية من الأزمان بالنسبة للمراتب الختلفة من الوجود؛ التي تتوسط 
ما بين ا ادیة والروحية المجردة؛ فزمان الأجسام الكبيرة الحيّ والذي ينشأ عن 
دوران الأفلاك ينقسم إلى ماض وحاضر ومستقبل: ومن طبيعته أنه طا ا جد 
اليوم ولم يمض بعد فان اليوم التالي لن يأتي. أما زمان الكائنات غير المادية فله 
آیضا خاصية التوالي والتسلسل ولكن مروره یختلف؛ فالسنة الكاملة في زمان 
الأجسام الكبيرة ا حیّز لا تزيد عن يوم واحد في زمان الكائن غير المادي. 


وعندما نرتفع إلى أعلى فأعلى في سم الكائنات غير المادية فإننا نصل إلى 
الزمن الإلهي. ذلك الزمن الذي يخلو تمامًا من صفة الرور» وبالتالي لا يقبل 


)١(‏ تكتنف: تحيط. 

(؟) إن الشاعر الصوفي المسمى هنا وكذلك في المحاضرة الخامسة والسابعة باسم «فخر الدين العراقي» عرفنا أنه في 
الحقيقة هو «عين القضاة أبو المعالي عبد الله بن محمد بن علي بن الحسن بن علي الميانجي الهمداني» والذي 
كتب عن المكان والزمان کتابه «غاية الإمكان في دراية الکان» ۵6 صفحق وقد نشره رحيم فارما نيش طهران 
۸ھ/ سنة ۱۹۰۹م۔ 
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الانقسام ولا التتابع أو التَغير. إنه فوق القدّم فوق الأبدية ليس له بداية ولانهاية. 
عین الله ترى كل المرئيات وأذنه تسمع کل المسموعات في فعل واحد للإدراك لا 
ينقسم. إن أُوْليّة الذات الإلهية ليست راجعة إلى أُوّليّة الزمن» وإغا اولي الزمن 
هي التي ترجع إلى الأوليّة الالهیة(. 

وهكذا فان الزمن الالهي هو الذي يصفه القرآن بأنه «أم الکتاب»( 
الذي جمع فيه كل التاريخ (خالصًا من شبكة التسلسل السببي) في آن واحد 
فوق الأبدية. 

ويبدو أن «فخر الدين الرازي» هو أكثر علماء الدين الإسلامى اهتمامًا 
بمشكلة الزمن» فهو يُخْضِعْ للبحث والفحص مشكلة الزمن في كتابه «المباحث 
الشرقية»» مستعرضا كل نظريات الزمن في عصره. ورغم أن منهجه يتسم 
بالوضوعية في مجمله إلا أنه قد وجد نفسه عاجرًا عن الوصول إلى نتائج محددة» 
إذ يقول : «اعلم أنه حتى الآن لم أستطع أن أكتشف بالفعل أي شيء عن حقيقة 
الزمن» والهدف الرئيسي من كتابي هو شرح كل ما يمكن أن يُقال لتأييد كل 
نظرية أو لنقضهاء بدون أيّة نزعة للتعصب الذي تجنبته بوجه عام حصوصا فيما 
يتعلق بمشكلة الزمن» . 
(۱) انظر عين القضاة الهمدانيء المرجع السابق صفحة ١٥‏ الترجمة الإنجليزية ص۰۳۲ 


(۲) التعبیر القرآتي دم الكتاب» وقع في [آل عمران/ ۷]ء وفي [الرعد / ۳۹ء وفي [الزخرف / 4]. 
(۳) انظر المباحث الشرقية ا جزء الأول ص 14۷ 
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توضح لنا الناقشة السابقة تمامًا أن وجهة النظر الوضوعية البحتة لن تساعدنا 
إلا قليلاً في فهمنا لطبيعة الزمنء والسبیل الصحیح هو التحلیل النفسي الدقیق 
لتجربتنا الشعورية» فهو وحده الذي يكشف طبيعة الزمن الحقيقية. وأظنكم 
تذكرون الفارق الذي وضعته بين جانبين للنفس. هما: جانب المعرفة وجانب 
الفاعلية. فالنفس العارفة تحيا في ديومة بحتة أي تغيّر بدون تعاقب. وحياة النفس 
تتحقق في حركتها من المعرفة إلى الفاعلیة من الحدس إلى العقل» والزمان الذري 
ينشأ من هذه الحركة. 

وهكذا فان طبيعة تجربتنا الشعورية» وهی نقطة الانطلاق إلى كل معرفة» 
تعطينا مفتاحًا للفكرة التي توفق بين تعارض الديومة والتغیر أي التعارض بین 
اعتبار الزمان کلا عضويًا أو بدا وبين اعتبارہ ذرَيًا. وعندئذ فإننا إذا ارتضینا 
الاهتداء بتجربتنا الشعورية وتصورنا الذات المحيطة بكل شيء على مثال الذات 
المتناهية» قإن زمان الذات المطلقة يتكشف باعتباره تغيرًا بلا تتابع» أي کلا عضويّاء 
يبدوذرياء سبي ال ركة الخلاقة للذات. وهذا ما یعنیه «میر داماد» ولا بکیر» 
عندما قالا إن الزمن يولد مع فعل الخلق. الذي بواسطته تقوم الذ ات المطلقة 
بتحقيق وقياس الثراء اللانهائي لإمكاناتها الخلأقة التي لا حدود لها إذا جاز 
لنا استعمال هذا التعبیر. وبناءً على ذلك فالذات تحيا في الأبدية (وأعنى بهذا 
المصطلح التغير بدون تعاقب)ء هذا من ناحيةء ومن ناحية أخرى فان الذات تحبا 


في زمن متسلسل» أتصوره ينتمي عضويًا إلى الأبدية بمعنى أنه مقياس للتغير غير 
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المتعاقب. وبھذا المعنى فقط يمكن فهم الآية القرآنية: ١ل‏ وه وی يحي ویییت وه 
جم ہہ ل سے“ 


کت لوالا که [المؤمنون/ ۸۰]. ولكنني قلت ما فيه الکفایة عن هذا 
الجانب الصعب من المشكلة وذلك في محاضرتى السابقة. 


ولقد أن الأوان لننتقل إلى بحث صفتئ العلم والقدرة الكلية من 
صفات الله: 


إن كلمة «العلم» إذا ات إلى الذات المتناهية فإنها تعني دائمًا معرفة 
عقلية» أي عملية مؤقتة تدور حول «شيء آخره حقيقي» يُفترض وجوده (في 
حد ذاته)» في مواجهة الذات العارفة؛ والعلم بهذا المعنى - حتى لو جعلناه يمتد 
إلى حد العلم الالهي الكلي المحيط بكل شيء - فلابد أن يظل نسبيًا بالقياس 
إلى «الآخر» المواجه للذات العارفةء وبذلك لا يمكن إسناده إلى الذات المطلقة 
لكونها محيطة بعلم كل شيء ولذا لا يمكن إدراكها بمنظور ماثل للذات المتناهية. 
فالعالم - كما سبق أن رأينا - ليس «شيئًا آخر» موجودًا بذاته في مواجهة الله. 
ولکننا فقط عندما ننظر إلى فعل الخلق كحادثة معينة في حياة الله فان العالم يبدو 
كشيء «آخر» مستقل . أما بالنسبة للذات الإلهية المحيطة بكل شيء فليس هناك 
«آخر» مُغایر؛ فالفكر والفعل عند الله أمر واحدء أي أن فعل المعرفة وفعل الخلق 
متطابقان. 
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وقد يجادل البعض قائلین بأن الذات سواء كانت متناهية أو غير متناهية 
لا يمكن إدراكها بدون شيء آخر فی مواجهتهاء وإذا لم يكن هناك شيء خارج 
الذات المطلقة» فان الذات المطلقة لا عکن إدراكها باعتبارها ذانًا. والرد على هذا 
الجدل هو أن المتناقضات المنطقية لا جدوى منها في تكوين مفهوم ايجابي ينبغي 
تأسيسه على طبيعة الحقيقة كما تكشفها التجربة. وفحصنا للتجربة يكشف لنا 
الحقيقة المطلقة بأنها حياة موجهة عقلیّاء وهي بنظور تجربتنا في الحياة لا يمكن 
إدراكها إلا على أنها وحدة كلية عضوية. أي كينونة متلاحمة شديدة الاحکام» 
ولها نقطة ارتكاز مرجعية!". 

وإذا كانت هذه هی طبيعة الحياة فان الحياة الطلقة لا یکن إدراكها إلا 
باعتبارها ذانًا. والعلم بمعناه النطقي - مهما كان لامتناهيًا - لا يمكن نسبته (بناءً 
على ذلك) إلى ذات تعلم (وفي نفس الوقت) تقوم بإيجاد الشيء ا معلوم . ولسوء 
الحظ فإن اللغة لا تسعفنا هنا؛ فلسنا فلك كلمة تعبر عن نوع العلم الذي هو آیضا 
خالق موضوع علمه. 

والتصور البديل للعلم الالهي هو العلم المحيط بكل شيء بمعنى أنه فغل 
واحد للإدراك غير منقسم» به يكون الله تعالی نی «الآن» ا ای واعیّا بكل تاريخ 


(۱) انظر المحاضرة الثانية صفحة 4٩‏ من النص الانجليزي؛ حيث نجد إقبال يلخص نقده الفلسفي للتجربة إذ 
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الکونء باعتباره نسقا من آحداث معینة وذلك في لحظة آنيّة أبدية» وهذا هو 
ما تصوره جلال الدین الدواني؛ والعراقي» والبروفسور العاصر «رويس» في 
فهمهم للعلم الالهي(. وهناك عنصر من ا حقیقة في هذا التصورء لکنه يوحي 
بأن الكون عالم مغلق والمستقبل ثابت التحدید وأن هناك نظامًا لحوادث معينة 
سابق التقدیر» غير قابل للتغيير» وكأن قدرا علويًا قد حدد اتجاهات القدرة الالهية 


والحقيقة أن اعتبار العلم الإلهي نوعًا من العلم الشامل السلبي يتطابق 
مع الفراغ الخامل في علم الفيزياء قبل «أينشتين» ما يضفي عليه شبه الوحدة 
بين الأشياء بإمساكها مع بعضها البعض» وذلك كنوع من المرايا التي تعکس 
سلبيًا تفاصیل مبنى من أشياء تم صنعها بالفعل» ولا يعكسها الوعي المتناهي إلا 
كجزيئات صغيرة. 

وينبغي إدراك العلم الالهي كفاعلية حيّة خلأقة؛ بحيث إن الأشياء التي 
تبدو قائمة بذاتها هي متعلقة به تعلقًا عضويًا. 


وتصورنا للعلم الإلهي كنوع من المرايا العاكسة إغا يؤكد - بلا شك - علم 
الله السابق بالأحداث ا مستقبلیة ولكن على حساب حرية الاختیار الالهية. 


(۱) انظر عین القُضاة الهمداني, المصدر السایق. صفحة ٥٠ء‏ والطبعة الإتجليزية ص5*. 
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وما لا شك فيه أن الستقبل یوجد مُسبقَا في الحياة الالهية ا خلاقة ولکنه 


يوجد كإمكانية لا کنظام ثابت من حداث ذات معالم محددة. 


وربا تستطیع فهم ما أعنيه بتصویره في الثال التالي : افترض (کما يحدث 
أحيانا في تاريخ الفکر البشري) أن فكرة خصبة ذات ثراء جُوّاني هائل من 
التطبیقات قد بزغت في وعيك. فانك تدرك هذه الفكرة في ا حال باعتبارها كلا 
مركبًاء ولكن النتائج العقلية التولدة عنها تظهر مع مرور الأيام. کل إمكانيات 
الفكرة تحضر في عقلك بواسطة الحدس» وإذا كانت إمكانية معينة غير معلومة 
لك عقليًا في لحظة معينة من الزمن فليس ذلك لقصور في علمكء وإغا لأنه 
لم يوجد بعد إمكانية لأن تصبح معلومة والفكرة تكشف إمكانيات تطبيقها 
بتقدم التجربة وقد يستغرق الأمر أكثر من جيل من المفكرين قبل استنفاد هذه 
الإمكانيات. في ضوء فكرة العلم الالهي كنوع من العلم السلبي المحيط بکل 
شيء ليس في الإمكان الوصول إلى فكرة الخالق. وإذا اعتبرنا التاريخ مجرد 
صورة فوتوغرافية (تتكشف بالتدريج) لمنظومة من الأحداث السابق تقريرهاء 
فإنه عندئذ لا مكان للتجديد والابداع. وبناءً على هذا لا نستطيع أن نفهم معنى 
كلمة «الخلق» التي نستشعرها خلال قدرتنا نحن على الابتكار. والحقيقة هي 
أن كل الجدل الديني حول القضاء والقدر يرجع إلى التأمل العقلي المجرد دون 
النظر إلى ما في الحياة من التلقائية التي هي حقيقة ماثلة في التجربة الفعلية. وما 
لا شك فيه أن ظهور ذوات موهوبة بالقدرة على الفعل التلقائي الذي لا يكن 
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التنبؤ به» هو بمعنى من العانی» قيد على حرية الذات الحيطة بکل شی» ولکن 
هذا القيد ليشن مفروضا من الخارج» وإنما من حريته الخلاقة؛ حيث اختار ذوات 
متناهية تتلقى فيضه من الحياة والقوة والحرية. 


ولكننا قد نتساءل: هل يمكن التوفيق بين التقييد وبين القدرة الكلية؟ ولا 
ينبغي أن تخيفنا كلمة «التقييد»؛ فالقرآن لا يستحسن الكليات الجردة واغا 
دائمًا یثبّت نظره على المشخخصء وهذا هو ما لم تتعلمه الفلسفة ا حدیثة إلا على 
يد النظرية النسبية منذ وقت قريب. 


وكل الأفعال المتصلة بالخلق أوغيره هي نوع من أنواع التحديد التي بدونها 
يستحيل أن نتصور الله كذات واقعية فعّالة. والقدرة الطلقة إذا تصورناها تصوّرًا 
تجريديًا تصبح مجرد قوة عمياء متقلّبة بلا حدودہ والقرآن له تصور واضح ومحدد 
للطبيعة بوصفها عالًا من القوى ذات العلاقات التبادلة التأثير فيما بینهالا 
ولذلك فهو يرى أن القدرة الإلهية المطلقة وثيقة الصلة بالحكمة الإلهيةء ويرى أن 
القوة الإلهية اللامتناهية تتجلی (ليس فيما هو متقلّب أو عشوائي)ء وإغا تتجلی 
فيما هو متواتر ومضطرد ومنتظم. 


* 5 صےے موی ممم 8 رط ا 0 
)١(‏ يقول القرآن عن هارمونية الکون ووحدة الطبيعة: لی حَلَقَ سيم سمو لباق ما ری فى تن 
e‏ ہے رع سے مور مک سے جھ کہہے تس ہے کے سير ےر ص اہو 
رن من تفوت مالس هل زر من فلور. ثم اتیج اس کین بقلب إل الِصَرسَاسِمًا وہو 
حَسِيرٌ 4 [اللك / ۳ - 4]. 
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وفي نفس الوقت يصف القرآن الذات الإلهية بهذه الآبة جک الحو لا 
ری #[آل عمران / ]٢‏ (. 


فإذا كانت الارادة الإلهية (كما ينحو العقل في تصورها) إرادة خخيرة» 
تظهر لنا إشكالية جدية؛ وهي أن مسار التطور كما كشفه العلم الحديث يشتمل 
على معاناة وشرور على مستوى العالم في معظمه. فمما لا شك فيه أن الخطيئة 
والظلم ظاهرة مقصورة على البشر وحدهم ولكن ظاهرة الألم تكاد تكون عامة 
في العالم» ومن الصحيح أيضًا أن البشر قد يتعرضون للألم» وقد عانوا بالفعل 
اد الآلام في سبيل تحقيق ما اعتقدوا أنه الخير. 


وهكذا فان حقیقتی الشر الأخلاقي والشر ا مادي تبرزان بوضوح في حياة 
الطبیعة. ولا يمكن لنسبية الشر ووجود قوٍی یل إلى تعديله أن تكون مصدرًا 
لنا للعزاء والسلوى؛ لأنه بالرغم من كل هذه النسبية وهذا التعديل فهناك شيء 
إيجابي مرعب في هذه الحقیقة فكيف يكن إذن التوفيق بين قدرة الله وخيريته 
المطلقة من ناحیة وبين حجم الشر الهائل في مخلوقاته من ناحية أخرى؟؟ هذه 
الإشكالية المؤلة هي في ا حقیقة صلب الموضوع والنقطة الجوهرية في علم التوحيد. 


ی ۹ جم کے سے وحم اج مجو سے ہے و صمیوم سر عت عع الس 
(۱) انظر آيات القرآن: « اميك الماك وق المللك من تاه وتنرع آلملنک مکن تاه ور من 
3 


مسر مس 


تشاء وت من تما 
و[الحديد/ ۲۹]. 


ہر سر مع ەق چ2 سر سل ےے 2 و 


يد الْحَير کل شَؾ هر یچ [آل عمران/ 75 وانظر أيضًا [آل عمران/ ۷۳] 
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ولم يتعرض كاتب معاصر لهذه الإشكالية بمثل دقة ناومان ععمبہہ< في 
كتابه «رسائل عن الدین»؛ إذ يقول: «إن لدينا معرفة بالعالم تعلمنا أن الله ذا 
القوة والقدرة هو الذي يبعث الحياة والموت مُترّامنين كالنور والظل» وأوحي إلينا 
بعقيدة الخلاص التي تقرّر أن الله هو نفسه أبو البشرء وأن اتباع إله العالم ينتج 
عنه أخلاقيات الكفاح والصراع من أجل الوجود وعبادة (الرب) أبي المسيح 
ينتج عنها أخلاقيات الرحمة ومع ذلك فهما (الأب والابن) ليسا إلهين واغا هما 
له واحد» تتشابك أذرعهما بطريقة أو بأخری: غير أنه ليس في مقدور أي مخلوق 


أن يقول متى وكيف يحدث هذا»(". 


ونجد عند «براونتج» التفائل أن العالم على خير حال'"' بینما «شوبنهور» 
المتشائم يرى العالم شتاءٗ واحذا سرمديًا تتصرف فيه إرادة عمياء تعبّر عن نفسها 
في نوعيات مختلفة غير متناهية من الكائنات الحيّة التي تنوح على نفسها لحظة 


ثم O‏ إلى الأبد". 


وقضية الخلااف بين التفاؤل والتشاؤم لا کن حسمها في المرحلة الراهنة 
من مراحل علمنا بالكون؛ فإن تكويننا العقلي لا يجعل بإمكاننا إلا أن نعرف 


(۱) انظر جوزيف فردريك ناومان في كتابه: همنهناعه 86۲ ت 8256 صفحة ۱۸ء وانظر أیضا الحاضرة 
السادسة - هامش رقم ۳۸. 

(؟) الاشارة هنا للأبيات المشهورة التي كتبها الشاعر براوننج في قصيدته: 788968 08ط إذ یقول : 
الله في السماء .. كل شيء على ما يرام في العالم .. 

(۳) انظر كتاب شوبنهور 1462 ٥04‏ 18/111 25 ۱۷0:1۵» الترجمة الاجليزية التي قام بهار. ب . هالدين وشاركه ج 
کیمب؛ ج 4 فصل ۵۷. 
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الأشياء مجرّأة؛ مزا بعد جُزُ؛ بحیث لا نستطيع أن تفهم المغزى الک الكامل 
للقوى الكونية العظمی التي تنشر الفوضى والدمار وفي نفس الوقت تحافظ على 
الحياة وتزيدها قوة. 

وتعالیم القرآن ليست متفائلة ولا متشائمة وهي تؤمن بإمكانية تحسين 
سلوك الانسان وسيطرته على قوى الطبيعةء وفكرة (التحسینیة) سعضەناہہہ 
تعترف بعالم ينمو ويحركها الأمل في انتصار الإنسان على الشر في نهاية المطاف. 
ولكن مفتاح ا حل لمشكلتنا - لكي نفهمها فهمّا أفضل - هو ما تقدمه لنا القصة 
العروفة باسم (هبوط الانسان). والقرآن في سرده لهذه القصة يستخدم بعض 
الرموز القديمة, ولكنها تتحوّر في السّرد القرآني تحويرًا ملموسًا يضفي عليها معنى 


جدیدا تامًا. 


وطريقة القرآن فی تحوير القصص ویر کل أو جزئيًا يبعث فيها أفكارًا 
جديدة المعنى» يلائم بينها وبين روح التقدم في الزمن هي طريقة في غاية الأهمية» 
ولكن لم يلتفت إليها دارسو الاسلام من المسلمين وغير المسلمين؛ فليس هدف 
القرآن من سرد هذه القصص مجرد العرض التاريخي» وإنما يهدف دومًا إلى تحميلها 
مغزى أخلاقيًا أو فلسفيًا. ويحقق القرآن هذا الهدف بحذف أسماء الأشخاص 
والأماكن التي تيل إلى تحديد معنى القصة بصبغها بلون حادثة تاريخية معينةء 
وكذلك بتجريدها من التفاصيل التي تبدو متعلقة بنوعية أخرى من المشاعر. 
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ولیست هذه طريقة غير شائعة في عرض القصص بل هي مألوفة في الأدب 
الذي لا يعالج موضوعات الدین. والثال الذي ينطبق هنا هو قصة «فاوست» 
التي أضفت عليها عبقرية «جوته» بلمساتها معنى جدیذا اما . ولو انتقلنا إلى 
قصة «هبوط آدم» لوجدناها توجد بأشكال مختلفة في آداب العالم القديم» ومن 
المستحيل فعلاً أن نحدد فواصل بين مراحل غوهاء أو نلمس بوضوح الدوافع 
الانسانية الختلفة التي أثُرت في تحولاتها البطيئة. ولكن إذا اقتصرنا على شكل 
القصة عند الساميّين فإنه من الحتمل جدًا أنها نشأت من رغبة الإنسان البدائیة 
في أن يفسر لنفسه محنته التعسة في بيئة غير مواتية له» تحيطه بالمرض والموت 
وتعوقه من كل جانب عن تحقيق مسعاه للحفاظ على حياته. ولا لم يكن للإنسان 
أية سيطرة على قوى الطبيعة فان النظرة المتشائمة عن الحياة كانت أمرًا طبيعيًا 
بالنسبة له. 


وھکذا نهد 5 نقش بابلي قديم التعبان (رمز لعضو الذكورة) والشجرة 
والمرأة تقدم تفاحة (هي رمز البكارة) للرجل . ومعنى هذه الأسطورة واضح وهو 
أن سقوط الانسان من حالة السعادة الفترضة كان سببه الاتصال الجنسي الأول 


بين الزوجين البشريين. 


(۱) للاطلاع على أصل أسطورة فاوست وغوها التاريخي - قبل أن يكتب عنها جوتہہ انظر مقال ماري بير عن 
فاوست في: Encyclopaedia of Literature‏ ج ۱ ص ۲۱۷ - ۲۱۹ 
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ویتضح آسلوب القرآن المتميّز في تناوله لهذه القصة عندما نقارنه با ورد في 
سفر التکوین( فنقط الخلاف البارزة بين رواية القرآن وبين رواية التوراة توحي 
(ما لا يدع مجالاً للشك) بهدف القرآن من روايته الخاصةء ونلخص نقط الخلاف 
فيما يلي : 


حذف القرآن ذكر الثعبان وقصة خلق حواء من ضلع آدم. أما الحذف 
الأول للثعبان فيقصد بوضوح تجرید القصة من طابعها الجنسيء وما توحي به 
أصلاً من النظرة المتشائمة للحياة. أما الحذف الأخير لحكاية الضلع فالمقصود به 
الإشارة إلى أن غرض القرآن من روايته ليس السرد التاريخي كما هو الحال في 
«العهد القدم» الذي أعطانا وصفا تقريريًا لأصل أول زوجين من البشر كتمهيد 
لعرض تاريخ بني إسرائيل . والواقع أن الآيات التي تتحدث عن أصل الانسان 
ککائن حي یستخدم فیها القرآن کلمات «بشر» أو «إنسان» لا كلمة «آدم» التي 
احتفظ بها للانسان من حيث قدرته على خلافة الله في الأرض(. 


(۱) انظر سفر التکوین في العهد القدم - فصل ۲. 

(۲) إذا تکلمنا بدقة فان كلمة آدم التي تطلق على الانسان من حيث قدرته على خلافة الله في الأرض قد 
استعملت في القرآن فقط. انظر الآيات و31 ال ریک الما کو لاعف الازض حدم كارا 
مق فیا من شید فا وف الیماء وق شیم يمرك ودس لك ال ِف عم ما لا 
علَمُون. ولم ادم الأسماة ها ٹم عَرَصَهم عل الملت رکه فقال آنیشونی يأسماء هولاء إن نم 


صلی که[ البقرة: ۳۳۱-۰ 
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ويزداد هدف القرآن تحققا بحذفه أسماء الأعلام الواردة في رواية التوراة 
مثل آدم تاد ويحتفظ القرآن بكلمة «أدم» ثم يستعملها كمعنى أكثر منه 
كاسم لفرد بشري محدد وهذا الاستعمال لا یعوزه الدلیل من القرآن نفسه 
فالآية التالية توضح هذا المعنى: 


کسر مرح می 


عو مت م له ينمتيكة اجا لدم درا لا 
لیس کیک ين الد 00 1[ 


يقسم القرآن القصة إلى واقعتين متمايزتين إحداهما تتعلق با يصفه 
بالشجرة والأخرى تتعلق بشجرة الخلد وملك لا يبلى» الواقعة الأولى وردت في 
سورة الأعراف في الآيات ۱۹ء ۲۰ ۲۲ أما الواقعة الثاتية فقد وردت في سورة 
طه الآية ۱۲۰ 


وحسب رواية القرآن فإن آدم وزوجه أزلهما الشیطان الذي یوسوس في 
صدور الناس» فذاقا معًا ثمار الشجرة, بینما يروي العهد القدع أن الانسان قد 
طرد من جنة عدن فور فعل العصیان الأول. ثم آقام الله في الجانب الشرقي 
للجنة ملائكة وسیفا ملتهبًا بالنار يتحرك في جمیع الاتجاهات لحراسة طریق شجرة 
الحياة . 


)۱ انظر سفر التکوین» فصل 7 ص .7١‏ 
(؟) انظر سفر التكوين فصل ص۰۲4 
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يلعن العهد القدع الأرض لا اقترفه آدم من عصیان'''. أما القرآن فیصوح 
بأن الأرض جُعلت مقرًا لسکن الإنسان ومتاعًا له" وينبغي على الإنسان أن 
يشكر الله على امتلاكه لها: « ود سکم رض وجملتا تکم فہامعیش 


فِلیلا ما تک و 


ليلا م کرو # [الأعراف / 71٠١‏ 


كما أنه لا يوجد سيب لافتراض أن كلمة «جنة» أي «حديقة» كما 
استعملت هنا تعنى جنّة غير آرضية وأن الانسان هبط منها إلى الأرض» فحسبما 
ورد في القرآن ليس الانسان غریبًا عن هذه الأرض إذ يقول تعالی: وام ان 
دض بَانا 4 [نوح/ ۱۷]ء فالجنة الوارد ذكرها في هذه القصة لا يمكن أن 
يقصد بها الجنة التي جعلها الله مثوى خالدًا للمتقين. والجنة بهذا الفهوم 
وصفها القرآن بقوله: ط روف نیع لا لفو فبا ول تأي پ (r‏ 
ویضیف إلى هذا الوصف قوله: $ لا يَمَسّهُمْ ويها صب وَمَا هُم یبا 
ری 4 [الحجر/ 4۸]. 


أما الجنة التي ورد ذكرها في القصة فكان أول حادث وقع فيها هو خطيئة 

الإنسان بعصيان ربه ثم إخراجه منها. والواقع أن القرآن نفسه يفسر معنى كلمة 

الجنة كما استعملها فى روايته» ففى الحادثة الثانية من القصة يصف ال جنة بأنها 
ي روايته» ففي من 


)۱ نفس الصدن فصل ۳ ص۱۷۔ 
(۲) انظر [البقرة/ 1۳۹ وكذلك [الاعراف / ۲۶]- 
(۳) انظر آیضا [الحجر/ ۱۹ -۲۰]. 
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مكان له الخصائص الآتية: 2 نآ الا تجوع فها ولاتعری . رانك لا توا فا ولا 
نسح #[طه/ ۱۱۸ -. ولذلك فإنني أميل إلى الاعتقاد بأن الجنة التي 
جاء ذکرها في الرواية القرآنية هي تصور لحالة بدائية انقطعت فیها عمليًا علاقة 
الانسان ببيئته» وبالتالي لم يشعر بلدغة الطالب البشرية التي كان ظهورها هو 
بداية الحضارة الانسانية. 


وهکذا نری أن القصة القرآنية عن هبوط آدم لا صلة لها بظهور الإنسان 
الأول على هذا الکوکب الأرضي» وإغا الغرض منها هو بيان ارتقاء الانسان من 
الحالة البدائية للشهوة الغريزية إلى الشعور الواعي بأنه یلك نفسًا حرة قادرة على 
الشك والعصیان, والهبوط لا يعني أي سقوط أخلاقي» وغا هو تحول الانسان 
من الشعور البسیط إلى أول بارقة للوعي بالذات أي أنه نوع من الصحوة من 
حلم الطبيعة» بخفقة من السببية الشخصية أكدت وجوده كما أن القرآن لا 
یعتبر الأرض ساحة للعذاب سُجنت فیها إنسانية شريرة العنصر بسبب ارتکابها 
الخطيئة الأصلية. وقد كان أول فعل للعصیان قام به الإنسان هو آیضا أول فعل 
للاختيار الحرء ولهذا نجد في رواية القرآن أن أول خطيئة لادم قد غفرها الله . 

وهكذا لا يكن أن يكون الخير عملاً إجباريًا وإما هو خضوع ذات حرّة 
للمُئل الأخلاقية العليا خضوعًا ينشأ عن التعاون الإرادي للذوات الحرّة» فالكائن 
الذي صَمّمت له حركاته بالكامل وكأنه آلة لا يمكن أن يفعل ا حیرہ ويُستنبط من 


(۱) القرآن: [البقرة/٥۳‏ - ۴۷]ء وكذلك [طه/۱۲۰ - ۱۲۲]. 


تجديد الفكر الديني في الإسلام 


هذا أن الحرية شرط لعمل الخير. ولكن السماح بظهور ذات متناهية لها القدرة 
على اختیار أفعالها بعد تقدير القيم النسبية للأفعال المتاحة أمامهاء فان ذلك 
هو في ا حقیقة مغامرة عظمى؛ وذلك لأن حرية اختیار الخير تشمل آیضا حرية 
اختیار العكس. 

ولا كان الله قد شاء ذلك لاظهار ثقته الهائلة في الانسان فان على الانسان أن 
يبرهن على أنه جدیر بهذه الثقة. وربما كانت مغامرة كهذه هي وحدها التي تسمح 
بإمكانية الابتلاء كما تسمح - في نفس الوقت - بتنمية القوى الكامنة لكائن خلقه 
الله على : لدع ان و لح تقویم. رده سمل سین [التين / 4 - 9]. 
وکما يقول القرآن: توم لول و" [الأنبياء / .]٠١‏ وبناة على 
ذلك فإن الخير والشر رغم تناقضهما إلا آنهما یتبعان کلاً واحدّاء فليس هناك 
شيء يقع كحقيقة منعزلة؛ لأن الحقائق منظومة کلیة وجب فهم عناصرها با فيها 
من علاقات متبادلة. والحکم النطقي هو الذي يفصل عناصر الحقيقة الواحدة 
كي يكشف ما بينها من تداخل واعتماد كل عنصر على الآخر. 

يُضاف إلى ذلك أن النفس بطبيعتها تنزع إلى تأكيد نفسها كذاتء ولهذا 
الغرض فإنها تنشد المعرفة والتكاثر الذاتي والقوة وبلغة القرآن هي تبحث عن: 
وه لابب [طه/ ۱۲۰]» وهكذا تتعلق الحادثة الأولى في قصة القرآن 
برغبة الإنسان في المعرفة وتتعلق الحادثة الثانية برغبته في التكاثر الذاتي والقوة. 


(۱) انظر آیضا [البقرة/ ۱۵0]» و[البلد/ .]٤‏ 
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ولابد هنا من إيضاح آمرین یتعلقان بالحادثة الأولى: 


الأمر الأول : هو أن القرآن قد أورد القصة مباشرة بعد الآيات التی وصفت 
تفوق آدم على الملائكة في معرفة آسماء الأشياء واعادة ذکرها وأن غرض هذه 
الآيات كما أوضحتٌ من قبل هو إظهار الخاصية التصورية للمعرفة الانسانیة(". 


آما الأمر الثاني: فإن مدام «بلافتسکی»"" ذات العرفة الواسعة بالرمزية 
القدية تقول في کتابها «الذهب السري»: إن الشجرة كانت رمرًا غامضًا يدل 
على علم الغيب. وكان محرمًا على آدم أن يذوق ثمرة هذه الشجرة؛ لأنه من 
المعلوم أن تناهيه من حيث هو نفس» ومن حيث أدواته الحسية وملكاته العقليق 
كل ذلك كان يؤهله لنوع آخر من ا معرفة نوع يستلزم استخدام أداة الملاحظة في 
صبرہ ولا يسمح إلا بالتراكم البطيء. ومع ذلك أغوى الشيطان آدم كي يأكل 
الثمرة المحرمة من شجرة المعرفة الغیبیة واستسلم له آدم - لا لأنه كان من عنصر 
شرير - واغا لأنه كان (عَجُولاً) بطبعه أراد أن يصل إلى المعرفة بأقصر طريق . 


(۱) القرآن, [البقرة/۳4-۳۱]. 

(۲) الحاضرة الأول. ص ۱۰ - ۱۱. 

(۳) مدام هیلیتا بیتروفنا بلافاتسكي (۱۸۳۱ - 2۱۸۹۱): هي عالة روحية وحكيمة دينية روسية الولد. 

(4) انظر القرآن [الاسراء/ ۱۱ وأیضا [الانبیاء / ۳۷]. 
الشجرة التي كان محرمًا على آدم الاقتراب منها [البقرة/ ١۴]ء‏ وکذلك [الأعراف/ ]۱٩‏ هي حسبما بری 
العلامة [قبال بفهمه الواضح العمق والنادر للقرآن هي شجرة علم الغیب الستور الذي تمت غواية الانسان 
على اللجوء إليه في عجلة غير مثمرة وذلك في كل العصور. وهذا في رأي العلامة إقبال مناقض للمعرفة 
الاستقرائية «التي هي أهم خاصیة تيز تعالیم الاسلام». 
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وكان السبيل الوحيد لتقويم هذا الميل في الإنسان هو وضعه في بيئة (رغم 
أنها مؤلمة) إلا أنها كانت أكثر ملاءمة للكشف عن ملكاته العقلية. 


وهكذا فان إدخال آدم في بيئة مادية مولة لم يكن القصد منه عقابه» 
بل كان القصد هو إبطال هدف الشيطان الذي (باعتباره عدو الانسان اللدود) 
حاول بغوايته أن يبقيه جاهلاً بنعمة النمو والتوسّع الدائمين. ولكن حياة الذات 
المتناهية في بيئة معوّقة تعتمد على التراكم المتواصل للمعرفة؛ القائمة على الخبرة 
والتجربة الواقعية» وتجربة الذات المتناهية بانفتاحها على إمكانيات عديدة لا 
تزداد إلا عن طريق المحاولة والخطأ. وبناءٌ على ذلك فان الخطأ الذي يمكن وصفه 
بأنه نوع من الشر العقلاني هو عنصر أساسي لابد منه في بنية التجربة. 


ويروي القرآن القصة الثانية على الوجه التالي: ¥ فوسوم ۳۳ 
2ه کو ت رو مره وود ہے ہر وجوت روم و مرک مر مر رر 
لین قال ينادم هل أدلك عل سر الد وم لا بق . فآ ڪل ينها قدت 


ہو اس رم متام ر و تم خر مج و 
١‏ 


هما سوه نها وطفقا ومان ما ین ورق نے وعصوخ ءادم ریه, فخویٰ . ثم أجلبله 
رقاب لَه ومدی » [طه/ ۱۲۰ - ۱۲۲ فالفكرة المركزية هنا تشیر إلى 
رغبة الحياة - التي لا تقاوّم - في الحصول على مُلك أبدي» وعلی مسيرة لانهائية 
لها کفرد متجسد. ولكن لأن الإنسان كائنْ فان يخاف من انتهاء حياته بالموت» 
لم يكن آمامه من سبيل للحصول على نوع من الخلود ابمُعيٌ سوى التكاثر 
الذاتي» وكان أكل الثمرة المحرمة من شجرة الخلود هو وسیلة الحياة للتمييز بين 
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ا جنسین لتحقيق التکاثر والنجاة من الفناء الكلىء وكأن الحياة تقول للموت: 
إذا اكتسحت جيلاً من الکائنات الحية فإنني سوف أنتج جيلاً آخر! 


والقرآن يستبعد الرمز لعضو الذكورة الوارد في العهد القديم» ولكنه يوحي 
بالفعل الجنسي الأصلي بإظهار شعور آدم با خجل الذي اعتراه وهو قلق یبحث 
عن شيء يستر به عُري جسده. 

ولكي يعيش الانسان معناه أن يكون له أبعاد شكلية محددق وفردية 
متميزة لها وجود مادي حقيقي» هذه الفردية المتميزة في وجودها الادي» تظهر 
فيما لا يُحصى من أنواع وأشكال الحياة» وتتجلى في ذلك عظمة الذات المطلقة» 
والثراء اللامتناهي للوجود الالهي. 

إلا أن ظهور الأفراد وتکاثرهم » ونزعة كل منهم اللخة للكشف عن 
إمكانياته هو والبحث عن السيطرة والسلطان في مجاله. کل ذلك هو ما نشأ 
عنه بالضرورة الصراع المروّع بين الناس عبر العصور. وفي ذلك يقول القرآن 
الكري : قال «(أخيطوا مضہ ليَحضٍ عد [الأعراف/ .]۲٢‏ وهذا التصارع 
بين الأفراد المتناقضين هو مصدر آلام الدنياء التي تبعث النور والظلمة معًا في 
حياة الإنسان الفانية. 


(۱) القرآن: [البقرة/ ٣۳ء‏ و[طه/ ۱۲۳]. 
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وسنجد أنه في حالة الانسان الذي يزداد عمق الفردية والأنانية في شخصیته, 
تنفتح أمامه إمكانيات ارتكاب الشرء وبذلك يكون إحساسه بأساة الحياة أكثر 
وأشد في حدته. ولكن تقبّل الانسان لذاتيته كشكل من أشكال الحياة يتضمن 
تقبّله لكل النقائض التي تصدر عن تناهي هذه الذاتية. ويصوّر القرآن الانسان 
بأنه قد تقبّل خطورة حمل أمانة الشخصية بینما رفضت السموات والأرض 
والجبال أن تحملهاء وفي هذا يقول الله ت: 


2 
کے ر تھے کے حر نرہ اص مر ہے سے مر سر کے سر 


ل لا عرسا الامانة على سوت والارض والجبال فأب أن یلما وَأَسْفَمن 


3 


و سرس سرس و و ہو کر 


ہا لھا ای ا کان ظلوما جهولا *[الأحزاب / ۲ء فهل بعد هذا 
ستقبل أم سنرفض أمانة الشخصية بكل ما يصاحبها من متاعب وشرور؟ 
إن الرجولة الحقة - كما ورد في القرآن الكريم - تقتضي الصبر في البأساء 
رالضراء''': اریت فى لأس ور م اب ایک اسف ويك هم 
اتود ه [البقرة/ ۱۷۷]۔ 

ومع ذلك فنحن في الرحلة الراهنة من تطور الشخصية الانسانية لا 
نستطیع أن نفهم الغزی الکامل الذي تتفتح عنه قوة الألم الدافعة» فربا آنها 
تکسب النفس صلابة آمام التحلل الذي قد یواجهها. ولكننا بوضعنا للسؤال 
السابق یجعلنا نتخطی حدود التفکیر الجرد. وعند هذه النقطة یظهر الايمان 


(۱) القرآن: انظر (آل عمران/ ۳۲۰۰]. 
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اا النهائى للخیر كعقيدة دينية: « والله ماک علخ أئرو. ولک تم 
ي رده وسر 
الَا لایع بعلمو 0 ۱. 


لقد شرحت لكم كيف يكننا الإثبات الفلسفي لمفهوم الإسلام عن 
الألوهية» ولكن كما سبق أن قلت أيضًا: مطامح الدين تسمو على ما تطمح إليه 
الفلسفة'''؛ فالدین لا يقنع بمجرد الإدراك وإغا یبحث عن علم وثیق» كما ببمحث 
عن صلة أكثر التحامًا بالوضوع الذي يبحثه. هذه الصلة التي تحقق هذا الارتباط 
أو الاتحاد بالله هي الصلاةء أو العبادة التي تنتهي بإضاءة روحية. 


ومع ذلك فإن العبادة تؤثر تأثيرات مختلفة على نوعيات مختلفة من الوعي. 
فهي في حالة وعي النبوة تكون مبدعة بمعنى أنها تميل إلى خلق عالم أخلاقي 
جديد يطبق فيه النبي عمليًا ما أنزل عليه بالوحي من تعاليم دعوته» وسوف 


أتحدث أكثر عن هذه المسألة في محاضرتي عن معنى الثقافة الإسلامية!". 


أما العبادة في حالة الوعي ي الصوفی فهي في غالبیتها معرفية . وسوف أحاول 
اکتشاف معنی الصلاة من خلال وجهة النظر العرفية هذه وهذه النظرة مبررة 
تمامًا من وجهة الدافع الطلق للعبادةء وأود توجیه عنایتکم إلى الفقرة الآتية النقولة 
عن العالم النفساني الأمريكي الکبیر البروفسور وليم جيمس» والتي یقول فیها: 


(۱) الحاضرة الثانية صفحة 8ه بالنص الاجليزي ۔ 
(۲) الحاضرة الخامسة الصفحات ۱۱۹ وما بعدها. 
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«يبدو أنه من المحتمل - وبرغم كل ما قد يقوله العلم عكس ذلك - أن 
الناس سيظلون يصلون حتى آخر الزمانء إلا إذا تغيرت طبيعتهم العقلية بطريقة 
ليس لدينا معلومات تؤدي بنا إلى توقعهاء فالدافع إلى الصلاة يترتب بالضرورة 
على حقيقة مفادها أن النفس الإنساتية بخبرتها التجريبية هي نفس اجتماعیق 
ولكنها لا تستطيع أن تجد «رفیقها الأعظم» إلا في عالم مثالي. ومعظم الناس 
تنطوي صدورهم على ما يشير إليه دائمًا أو أحيانًا؛ وأحقر منبوذ!'' على هذه 
الأرض يكنه أن يشعر بنفسه موجودًا حقيقيًا له صلاحيته» وذلك بواسطة هذه 
المعرفة العلوية» كما أن معظمنا (من ناحية أخرى) عندما تسقط منه علاقاته 
الاجتماعية أو تفشل (ولا يكون له ملاذ جُوَانيَ يصله بالله)» فإن العالم يبدو 
له كهاوية من الرعب لا قرار لها. أقول هذا «بالنسبة لعظمنا»؛ لأنه قد يوجد 
اختلافات كبيرة بين الأفراد في درجة تأثرهم بهذا الشعور بالشاهد أو الراقب 
لمثاي. وهذا الإحساس بالمراقب المثابي (أو الله الشهيد) هو جزء أساسي جدًا 
في شعور بعض الناس أكثر من غيرهم. وربما كان هؤلاء الذين لديهم شعور أقوى 
بهذا الرقيب هم أكثر الناس تديئًا. ولكنني على يقين من أنه حتى آولئك الذين 
يقولون بأنهم ليس لديهم هذا الشعور إطلاقًا إغا يخدعون أنفسهم؛ لأن لديهم في 
الواقع مقدارًا ما من هذا الشعور؟'''. 


)١(‏ منبوذ: مكروه. 
(؟) اظر: Principles of Psychology‏ 6 ج1 › ص٣۳۱۔‏ 
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وهكذا سوف ترون أن الصلاة من الناحية السيكولوجية لها أصل غريزي. 
فأفعال الصلاة باعتبارها هادفة إلى العرفة إغا تشبه التأمل» ومع ذلك فالصلاة في 
أسمى مراتبها تزيد كثيرًا عن مجرد التأملء وهي آیضا عملية قَقْل شأنها في 
ذلك شأن التأمل . ولكن عملية التمثل في حالة الصلاة تتبلون وبذلك تكتسب 
قوة غير مألوفة في التفكير الجرد. ففي التفكير نجد العقل يلاحظ ويتتبع عمل 
الحقیقة بينما في الصلاة يوقف العقل عمله كباحث عن كليات بطيئة الخطو 
ویسمو فوق التفکیر كي يمسك بالحقيقة ذاتها لكي يصبح شریکا في وجودها 
واعيًا بها. وليس هناك شيء غامض في ذلك. فالصلاة کوسیلة للإضاءة الروحية 
هي فعل حيوي عادي تكتشف بواسطته الجزيرة الصغيرة لشخصيتنا موقعها في 
خضم الحياة الكلي الأكبر. 


ولا تظنوا أنني أتحدث عن الایحاء الذاتي؛ فان اللإيحاء الذاتي لا دخل له 
في انفتاح منابع الحياة التي تستقر في أعماق الذات الإنسانية» كما أنه لا يخلف 
وراءه أي آثار دائمة في حياة الانسان أما الصلاة فهي بخلاف ذلك تولد قوة 
جديدة با لها من إضاءة روحية: وذلك بتشكيل الشخصية الانسانية. 


كما أنني لا أتحدث عن طريقة خاصة للمعرفة يشوبها الغموض وكل 
ما أعنيه هو أن أثبّت انتباهكم على تجربة إنسانية حقيقية لها ماض خلفها ولها 
مستقبل أمامها. 
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ولقد كشف التصوف بلا شك عن مناطق جديدة للنفس با قام به من 
دراسة خاصة عن هذه التجربة. وأدب الصوفية تنويري ولكن عباراته تأثرت بصور 
فكرية لفلسفات ميتافيزيقية بالية لها تأثير میت على العقل الحديث. فالبحث 
عن عدم لا اسم له كما يتجلى في الأفلاطونية ا حدیئة سواء عند المسيحيين أو 
عند المسلمين لا کن أن يشيع العقل العاصی فذلك العقل بعاداته في التفكير 
الواقعي يتطلب معرفة الله من خلال تجربة حية ملموسة وتاريخ ا جنس البشري 
يُظهر لنا أن نزوع العقل المتجسد في العبادة هو شرط لمثل هذه التجربة. 

وفي الواقع يجب اعتبار الصلاة تكملة ضرورية للنشاط العقلي عند ملاحظ 
الطبيعة» فان الملاحظة العلمية للطبيعة تجعلنا أكثر قربًا واتصالاً بسلوك الحقيقة 
ولذلك تشحذ إدراكنا اي لشهود ا حقیقة شهودًا أعمق. ولا أملك هنا إلا 
أن أقتبس فقرة جميلة للشاعر الصوفي «الرومي» يصور فيها البحث الصوفي عن 
ا حقیقة'''؛ حيث يقول: «ليس كتاب الصوئی مؤلفًا من مداد وأحرف» ولكنه قلب 
آبیض كالثلج. إن ما يملكه العالم هو ما يخطه القلم» فما الذي يملكه الصوفي؟ إنه 
لك آثار الأقدام؛ يقترب الصوفي متحت‌شا من فريسته مثل الصیادہ يرى أثر غزال 
المسك فیقتفیه ويظل أثر أقدام الغزال هو المفتاح الهادي له لبعض الوقت» ولكن 


(۱) انظر ر۔أ. نيكلسون: 380080 221215000 The Mathnawi of‏ ج٤‏ (كتاب 01 )ء وك ٢ء‏ ص ۱۵۹ - ۱٦٢‏ 


وص 15. 
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بعد ذلك يصبح دليله رائحة السك التي تفوح من الغزال» والشیر مرحلة على هدي 
رائحة المسك لَهُو أفضل من سيره مئات المراحل في اقتفاء الأثر هائمًا على وجهه». 


والحق أن كل بحث عن العرفة هو أساسًا شكل من أشكال الصلاق 
فالملاحظ العلمي للطبيعة هو نوع من البحث الصوفي أثناء صلاته. ورغم أن 
الملاحظ العلمي في الحاضر يقتفي أثر الغزال لذلك يُضيّق منهج بحثه في تواضع . 
ولكن تعطشه للمعرفة سيقوده حتمًا إلى النقطة التي يدرك فيها أن رائحة المسك 
التي تفوح من الغزال هي الدليل الذي يفوق آثار أقدام الغزال. وهذا وحده 
سوف يزيد من قوة سيطرته على الطبیعة ویدہ بمشاهدة الكلّي اللامتناهي الذي 
تبحث عنه الفلسفة لكنها لا تجده. 


والشاهدة بلا قوة تحقق السمو الأخلاقي لكنها لا تعطي ثقافة دائمقه 
أما القوة بلا مشاهدة فإنها تجنح إلى أن تكون مدمّرة وغير إنسانية؛ لذا يجب أن 
يتحد الاثنان: القوة والمشاهدة من أجل امتداد الحياة الروحية للإنسانية. على 
أن الغرض الحقيقي للصلاة يتحقق على أفضل وجه عندما دى الصلاة في 
جماعة؛ فروح كل صلاة هي روح اجتماعية؛ وحتى الناسك يعتزل الناس آملا 
أن ينعم في داره المنعزلة بصحبة اللہ وا جماعة هي مجموعة من الناس يحدوهم 


أمل واحد: ویجمعون أمرهم على هدف واحدء ویفتحون أعماق نفوسهم لنبض 


)۱( انظر المصدر السابق مج 4 ص ۰۲ کتاب۰۱ وکتاب ۲ ص ۰۲۳۰ 
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واحد» ومن الحقائق السیکولوجية أن التجمع یضاعف قوة الادراك عند الرجل 
العادي ويعمق وجدان كل إرادته درجات لا يألفها في عزلته الفردیة. 


والواقع أن الصلاة ما تزال سرا غامضًا إذا نظرنا إليها كظاهرة سيكولوجية؛ 
وذلك لأن علم النفس لم يكتشف بعد القوانين المتعلقة بتقوية الحساسية 
الإنسانية في حالة الصاحبة ال حماعیة ومع ذلك فان ما في الاسلام من الطابع 
الاجتماعي للانارة الروحية خلال صلاة الجماعة لهو أمر يثير الاهتمام. فإذا 
انتقلنا من صلاة الجماعة اليومية إلى الاحتفال السنوي حول المسجد الحرام في 
مک فإنك تستطيع أن تدرك بسهولة كيف أن منظومة العبادة في الإسلام توسع 
بالتدریج داثرة الاجتماع الانساني . 


فالصلاة إذن سواء كانت فردية أو جماعية هي تعبیر عن أشواق الانسان 
الجوانية لسماع استجابة في سکون هذا العالم الفظیع» وهي عملية فريدة 
للاستکشاف تؤكد فیها الذات الباحثة وجودها في نفس اللحظة التي تنکر فیها 
هذه الذ ات وبهذا تکتشف قدرها ومبرر وجودها کعنصر محر فی حياة الکون. 


وشکل العبادة في الاسلام (مع صدق الوقف العقلي خلال الصلاة) 
يرمز إلى إثبات الذ ات وإنكارها معّاء إلا أنه من خلال ا حقیقة التي أظهرتها خبرة 
وتجارب الجنس البشري تبين أن الصلاة كعمل نفسي جُوّاني قد عبّرت عن نفسها 
في أشكال مختلفقہ وفي ذلك يقول القرآن الکرع: «کُل أمحَمَ مشک 
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2 ع مو ھر 


جھ و ارہ وہ ریس م كم کس رہ رک ہے ررر خر گرم ۳ 

هم تار حكوه فلا سرعتكفى الا ي وأدع إل ريك إنك لمل هدی مستقيم. ون 
مر گر 00 دمو کےکو ۔ صرہزر۔ ہےے۔ و موم عر صخ ع مر 

تلو قل الد الم با تلوت . هه يكم تسم يوم امه فما کت فی 

ےے و 

.]٦۹ - ٦۷ / تلغوت 4 [الحج‎ 


ولا ينبغي أن يكون شکل الصلاة موضوعًا للخلافات!''ء وأن توي وجهك 
شطر أية جهة لیس بالضرورة شيئًا أساسيًا في روح الصلات والقرآن تناول هذا 
العنی في غاية الصراحة إذ يقول : هرف وتيا ولو نم وه أ 
امک له وم ليم 4 [البقرة/ ۱۱0]. 


دعم ممم > لثم لم ررد مه ل کے کے می ےی رر ےج رو 
لی الب أن ولوأ وک مک المشرق لمر ول ال من َامَنَ باه وال 

ایز وال 2 ۶ کت تين وَعَاق 21 لَّ ل تفه وى 1 تلف وم 
التتكين و اليل ایی ق یقاب وان سکره را اکر واوو 
مرح ی مہ سے کے ۱۳| 


سر" اپ جس گی س ہم عم بے سے عر نے وھ اج عدب 

بعهدهم دا عدوا وري فى الباساء والضراء وحن اأص اولك الین صدفوا وأؤليك 
کو ے کچ 

هم اون ہچ [البقرة / ۱۷۷]. 


لا نستطيع أن نتجاهل أهمية الأخذ في الاعتبار بأن وضع أو اتجاه الجسم 
عامل حقيقى يدخل في تحديد اتجاه العقل. واختيار اتجاه القبلة في الصلاة 
الإسلامية کاتجاه واحد معن إغا المقصود به هو تحميق وحدة الشعور في صلاة 


5 مک مت صرئ یر ے کی عه ا بو معدت چو ے . ہ۶ کے سم 
(۱) انظر الاية القرنیه: الي ی روت اه قيا وقمودا ڪل جو بهم وي ڪرو ي حلي اون 
وا رض ریمعت عدا بول سبح تا انار 4[آل عمران/ ۱۹۱] حيث الصلوات الخاصة 


2 


بالمؤمنين يتم تلاوتها بتذكر الله في حالات الوقوف وابخلوس والرقاد على جنوبهم. 
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الجماعة. وشكل الصلاة بوجه عام يخلق وينمي الشعور بالمساواة الاجتماعية 
بقدر ما یتجه إلى القضاء على الشعور بالتميّز الطبقي أو العنصري للأجناس 
بين المتعبدين. فأية ثورة روحية هذه التي يمكن أن تحدث في غير زمن محسوب 
لو جعلنا الأرستقراطي البرهمي المتكبر في جنوب الهند يقف کتفا بکتف إلى 
جانب النبوذ!! 

إن وحدة الذات المحيطة بکل شيء وا حالقة والحافظة لكل الذوات» هي 
التي یصدر عنها الوحدة اللازمة لكل البشریة''' وانقسام البشر إلى أجناس وم 
7 حسبما جاء في القرآن الکرع [نغا هو لتيسير التعارف فحسب: وج 

شعوبا وق ال لِعارفوا * [ا حجرات / ۱۳]. 


لذلك فان الشکل الإسلامى للصلاة في جماعةء إلى جانب قيمته 
الإدراكية» هو مؤشر نحو أمل لتحقيق تلك الوحدة اللازمة للبشر كحقيقة في 
الحياةء بالقضاء على كل الحواجز التى تقف حائلاً بين الإنسان وأخيه الإنسان. 


(۱) القرآن يتحدث عن كل البشرية باعتبارها جماعة واحدة انظر الایات: 
2 ماو کپ ہے سل رم سم ہر 
وفيها يقول تعالى: 26 لاس امه ومد مع له ی مق ومين وأنزل معهم التب 


-الحق یکر ب اک س فا الا هة وما نتلت فيو إلا این ونو ماهنت 
ات رو فهدی الله یک اما اَختَلفوا د فد من و الح باذنهه وال بھدی من یکاہ إل رط 


شک 6 [البقرة/ 1۲۱۳ 


الفصل الرابع 
ذات الإنسان - حريته وخلوده 


يؤكد القرآن بأسلوبه البسيط والقويّ شخصية الإنسان وتفُدّہ وأعتقد أن 
للقرآن رأيّا محدّدًا في مصير الانسان باعتباره وحدة من وحدات ال حیاۃ!'' ونتيجة 
لرأي القرآن في الإنسان كشخصية متفردة فإنه من الستحیل على الفرد أن یتحمل 
وزر الآخرا"'» بل إنه مسئول فقط عما هو ناتج عن جهده الشخحصی" ل 
ري اكب رون 4 [الطور / ۲۱]» ولا و ره ود رك یچ [الأنعام / 154], 
وهذا هو ما أدّی بالقرآن إلى رفض فكرة الفداء (الخلاص)» وهناك ثلاثة أمور 
واضحة تام الوضوح في القرآن هي: 


)١(‏ إن الإنسان هو المختار الذي اصطفاه الله: مه ربد فاب عليه 
وَهَدَ # [طه/ ۱۲۲]. 


)١(‏ انظر القرآن: [الأنعام / 1۰ دا 
۳ مس ہرے ع مل ہےر ۶ 5 ef‏ مک روم رو 
(۲) النص القرآني: «إولا رر وازدة ود أخركل پچ ويتأكد العنی في الآيات التالية: ہل فل يراه يت ریا وَخو رب 
ل شی ولا کیب صل تفیں إلا ها ولا زر داؤدہ ود نع حم لک ریہ رہق میک يماك 
فه ون 4 [الأنعام / ۱56 انظر أيضًا [الإسراء/ ۱۵ وافاطر / ۱۸ء و[الزمر / ۷ و[النجم / ۳۸]. 
(۳) ترجمة الآية القرآنية رقم ۳۹ من سورة النجم. 
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)٢(‏ إن الإنسان رغم كل أخطائه أريد له أن يكون خليفة لله في الأرض:وَإِدْ 
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ال ريلك تیگ إن یل فى آلأزس ڪيه کیا أ تل قا من 
لت اك الیماء طز كروك رز ش آلإ نہ 
کچھ سا ۳۰ 


رہم رم 9 ا - 2 یں مره 


فا زی جعلکم خللیف یف الرض ورفع ڊ فوق بعض دَرجَنتٍ جب بوک 
في مات که [الأنعام/ مد 
(۳) إن الإنسان مُستأمن على شخصية حرة تقبّلها وخمّل مسٹولیتھا: 8 لت 
را آلذمانة عل نوات والأرض وَاليبَالٍ ماب أن يملا وان ی 


سر سح ضرم ےہ 


وحها ان ان طلوما جھُوا جه 1 لا 4% [الأحزاب / ۷۴ 


ومع ذلك فان الاتسان لیدهش أن يرى أن وحدة الشعور الانساني التي 
تشکل مركز الشخصية الانسانية لم تكن أبدًا موضع الاهتمام في تاریخ الفکر 
الاسلامي فقد اعتبر التکلمون أن الروح نوع لطیف من المادة» أو مجرد عَرَض 
يفنى مع فناء ا چسد ثم يُخلق مرة 2 يوم القيامة. وقد استلهم فلاسفة 
الإسلام هذه الفكرة من الفلسفة الاغريقية. أما بالنسبة للمدارس الأخرى فيجب 
أن نتذكر أن انتشار الإسلام استوعب في إطاره شعوبًا تنتمي إلى مجتمعات ذات 
ديانات أخرىء مثل النساطرة واليهودء وأتباع زرادشت الذين تشكلت نظريتهم 
العقلية بأفكار سيطرت طويلاً على وسط وغرب آسيا كلها. 


ذات الإنسان - حريته وخلوده 
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هذه الثقافة (على وجه العموم) كانت مجوسية في أصلها وفی تطورها؛ إذ 
تنطوي على صورة لثنائية الروح التي انعكست بشكل ما في الفكر الاسلامی() 


وكان التصوف التعبدي هو الذي حاول وحده أن يفهم معنى وحدة 
التجربة الجوّانية التي أعلن الإسلام أنها أحد المصادر الثلاثة للمعرفة" أما 
المصدران الآخران فهما التاريخ والطبيعة. وبلغ تطور هذه التجربة في الحياة 
الدينية للإسلام ذروته في العبارات الشهورة التي أطلقها «الحلأج»: «أنا الحق. 
۳ في الجبة إلا الله»» وقد فسر معاصروه والذين جاءوا من بعده كلماته تلك 


0 تنطوي على الشرك بالله. ولکن النصوص التي جمعها ونشرها الستشرق 
الفرنسي «ماسینیون» من کتابات الحلاج لا تدع مجالاً للشك في أن الوبي 


(۱) انظر شبنجلر في كتابه: Decline of the West‏ عطل ج١‏ ص۳۰۲ و۳۰۷۔ 
وانظر أيضا المحاضرة الخامسة صفحة ١١4‏ من النص الإنجليزي؛ حيث يقول إقبال: «کان غرضی الرئیسی 
في هذه الحاضرات هو تقدع الفکر الاسلامي متحرزا من أية رواسب مجوسية. ويمكن قراءة هذا دق تا برد 
العلامة على رسالة منشورة في صحيفة (8قتةوه]5]2) وفیها یوضح أن الفکر الجوسي والتجربة الدينية 
الجوسية قد تغلغلتا في الفکر الاسلامي وفي الفلسفة والتصوف. يرى إقبال أن البهائية والقاديانية هما 
شکلان حدیثان لاحیاء الجوسية التي كانت قائمة قبل الاسلام وأن نبوء‌ات البابية الأحمدية كلها مجوسية 
إلى حد بعید با فيها من معتقدات واشکالیات فلسفية تدور حول : الروح والنفسء والقرآن أحدیث هو أم 
قدم؟ كما يرى أن فتح فارس وغزوها لم يكن معناه تحول فارس إلى الاسلام واغا تحول الابسلام إلى الفارسية. 

(۳) انظر الآيات القرآنية: [فصلت / ۵۳]» و[الذاریات/ ۲۰ - ۲۱] التی تحض الئاس على دراسة آیات الله في 
أنفسهم وفيما حولهم من الدنيا. ١‏ 
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الشهید لم یقصد من عباراته تلك أن ینکر على الله صفة التعالي والعنزیه!. 
وبناءً على ذلك فالتفسیر الصحیح لتجربة احلاج ليس هو القطرة التي تنساب 
في البح ر درک حقیقة الذات الانسانية وتأكيد جريء لها ولدیومتها في 
شخصية آکثر عمقاء تعکس نفسها في عبارة خالدة كالتي أطلقها الحلاج. ولعل 
الحلأج قد أطلقها كنوع من التحدي الذي قذف به في وجه التکلمین. والصعوبة 
التي يواجهها الدارسون الحدئون للدین هي أن هذا النوع من التجربة رغم 
بداياته العادية اما إلا أنه يشير عند نضجه إلى مستويات مجهولة من الوعي. 
وقد أحسنٌ «ابن خلدون» منذ زمن طویل بالحاجة إلى منهج علمي فعال لبحث 
مثل هذه المستويات7". 


7 
رعق 


)١(‏ انظر حسين بن منصور ا لاج كتاب الطواسين - الترجمة الإنجليزية عائشة عبد الرحمنء وكذلك ترجمة 
جيلاني کارمان «أنا الحق - إعادة نظر» ص 5ه إلى ۱۰۸. 
والطواسین ج٦‏ ص۰۲۳ والذي يحتوي على القول النشوان للحلاج: أنا الحق. 
وانظر الملاحظات التفسيرية التي كتبها الستشرق ل. ماسينيون على كلام الحلاج» الذي ترجمه ر. أ. باتلر 
في مقال تحت عنوان: كتاب الطواسين للحلاج في of the university of «Baluchistan‏ ourna1ل‏ في العدد 
۱ خریف سنة ۱۹۸۱ء في ص۷۹ إلى 48. 
وانظر أيضا أ. سكيمل في كتابه الأبعاد الصوفية للإسلام Mystical Dimensions of Islam‏ ص٦٦‏ وما 
بعدها. وانظر أيضا ملاحظات إقبال عن فلسفة «ماك تاجارت» في 5216016015 Speeches. Writings and‏ 
121 آن ص٤٣‏ - ۱ء وفيه مقارنة بين «ماك تاجارت» والحلاج ص4١‏ و١٢۱.‏ ففي مذهب هذا الفیلسوف 
الولي نجد الحدس الصوفي كمصدر للمعرفة يبرز بشكل أوضح عا هو في مذهب «برادلي». أما في حالة «ماك 
تاجارت» فإن ا حقیقة الصوفية تأتي إليه كتأكيد لتفكيره. والمفتاح إلى مذهب «ماك تاجارت» هو فعلا تصوفه 
كما نراه في جملته الختامية لكتابه الأول حول دراسات في الديالكتيك الهیجلی؛ حيث يقول: «إن کل 
فلسفة حقيقية يجب أن تكون صوفية ليس بالضرورة في مناهجها وإغا في نتائجها النهائية». 

(۲) انظر القدمة 20800103 116 ترجمة ف. روزنتال» ج۰۲ ص٢٦۷‏ - ۰۱۰۳ 
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ولم يدرك علم النفس الحديث الا مؤخرًا ضرورة مثل هذا ا منهج ولكنه لم 
يتمكن من أن یخطو إلى ما هو آبعد من الکشف عن السمات المميزة لمستويات 
الوعي الصوفی'''ء ولا کنا لا غلك حتی الآن طريقة غلمية للتعامل تم هذا النوع 
من التجربة التي بُنيت عليها عبارات مثل تلك التي صرّح بها ا لاج فإننا لا 
نستطيع أن نستفيد با فيها من طاقة كامنة كتجربة موصّلة للمعرفة. كما أن آراء 
المذاهب الدينية المغلفة بمصطلحات فلسفیة ميتافيزيقية ميتة قد أصبحت عمك 
بلا جدوى بالنسبة لأولئك الذين لديهم خلفيات فكرية مغايرة. 


من هذا یتبین لنا أن الهمة التي تواجه السلم المعاصر مهمة ضخمة؛ إذ 
ينبغي عليه أن يعيد النظر من جديد في منظومة الإسلام ككل» دون أن يقطع 
صلته تامًا بالماضيء ورا كان أول مسلم شعر بحاجة مُلحّة لروح جديدة في داخله 
هو «شاه ولي الله» في «دلهي». آما الرجل الذي تحقق ناما من أهمية وجسامة 
هذه الهمة والذي كان له نظر ثاقب في العنی ابْواني لتاريخ الفكر والحياة في 
الاسلام وامتزج ذلك لديه برؤية واسعة ناشثة عن خبرة كبيرة بالرجال وأنماط 
العادات والتقاليد. ذلك الرجل هو جمال الدين الأفغاني» كانت كل هذه 
الخبرات والرؤى كفيلة بأن تجعل منه وَضْلةَ حيّة بين الماضي والمستقبل» ذلك 
لو أنه كان قد کرس جماع طاقته للإسلام وحده (باعتباره منظومة) متكاملة من 


)١(‏ انظر ملاحظة إقبال القيّمة بأن: «علم النفس الحديث لم يلمس بعد ولا حتى الإطار الخارجي للحياة الدینیق 
وما زال بعيدًا عن ثراء وتنوع التجربة الدينية؛» المحاضرة السابعة ص ۱۵۲ بالنص الإنجليزي . 
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العقيدة والسلوك الانساني بدلاً من تشتیت طاقته التي لم تعرف الکلال اک 
ولو حدت أن الأفغاني قد فعل هذا لكان العالم الاسلامي الیوم (من الناحية 
الفکرية) آقوی أساسًا وأصلب عودًا ما هو عليه الآن. 


والسبيل الوحيد المفتوح أمامنا لتصحيح هذا الوضع هو الاقتراب من 
المعرفة الحديثة بنزعة الاحترام ولكن بروح الاستقلال وأن نقيّم الفکر الإسلامي 
في ضوء هذه المعرفة حتى لو خالفنا في ذلك المتقدمين. وهذا هو ما أعتزمه فيما 


يتعلق بموضوع محاضرتنا الحالية. 


سوف ند في تاريخ الفكر الحديث أن الفیلسوف برادلي هو الذي أقام 
أقو ى دلیل على استحالة انکار حقيقة الذات؛ ففي كتابه «دراسات أخحلاقیة» 
يفترض حقيقة الذاتء وفي كتابه «المنطق» يتخذها مجرد فرض عملي . آما في 
كتابه «المظهر والحقيقة» فإنه يجعل الذات موضوعًا للبحث الدقیق ). ويمكن اعتبار 
الفصلين اللذين كتبهما عن معنى الذات وحقيقتها نوعا من «الأوبانيشادية» 
الحديثة عن بطلان حقيقة الذات الانسانية“. 


)١(‏ الکلال : الضعف والعجز. 

(۲) انظر 500765 [٥ہ‏ نظ سنة ۱۸۷۲ءء ص ۸۰ وما بعدها. 

۔٢ المجلد ۰۲ الفصل‎ he Principles of Logic (؟) انظر‎ 

۰۱۰۳ - ۹۰ ۱۸۹۳م ص‎ Appearance and Reality انظر‎ )٤( 

)٥(‏ «جيفائماء هي العقل الفردي أو وغي الانسان أو روحه المتميزة عن العقل الكوني» أو الوعي الكوني أو روح 
العالم» انظر أتمان ف موسوعة الدين والأخلاق «Encyclopaedia of Religion and Ethics‏ مج ۲: ص ۰۱۹۵ 
وأيضاء مج ۲ء ص۹۷٥‏ . 
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وحسبما يقول برادلي فإن المحك الذي نختبر به الحقيقة هو خلوها من 
التناقض, ولا كان قد اكتشف بتحليله النقدي أن مركز التجربة قد انتقلت إليه 
عدوى التناقضات التي تستعصي على التوافق (كالتغيّر والدوام والوحدة 
والتعدد)ء استنتج أن الذات مجرد وهم خادع . ومهما كان رأينا في الذات» وهل 
هي شعور أم وحدة الشخصية أم الروح أم الإرادة؛ فإنه لا کن فحصها إلا 
بقوانين الفكر التي هي اعتبارية بطبيعتهاء وكل ما هو اعتباري يستند إلى علاقات» 
ومن ثم تتطرّق إليه المتناقضات. ومع ذلك فعلى الرغم من أن هذا المنطق القاسي 
قد أظهر الذات على أنها خليط من البلبلة والتشویش إلا أن براد لي اضطر إلى 
التسليم بأن الذات ينبغي أن تكون «حقيقة بمعنى ما من العاني» وحقيقة بلا 
أدنى شك بعنی آخره(. ورما يكون من السهل علینا أن تسلّم بأن الذات في 
تناهيها عديمة الکمالء من حيث هي وحدة من وحدات الحياة. وفي حقيقة سار 
الذات بطبيعتها طموح وسعي كي نحو وحدة أكثر شمولاً وأقوى أثرًا ا وأعظم 
توازئا وتفرّداء ومن يدري كم عدد البيئات المختلفة التي تحتاجها الذات لكي 
تصبح منظومتها وحدة كاملة؟ إن الذات في مرحلتها الحالية من تنظيمها عاجزة 
عن الاحتفاظ باستمرارية جهدها ما لم تلجأ إلى جک والنوم. وقد يخل 
بوحدتھا أحيانًا مُنبّه تافه الدلالة يغيّبها كقوة متحكمة. ومع ذلك فمهما قام 
الفكر بالتشريح والتحليل فإن شعورنا بالذاتية يتأكد في نهاية المطاف» وهو شعور 
قوي با يكفي لانتزاع التسليم بحقيقة الذات من البروفيسور «برادلي» رغم أنفه. 


(۱) انظر بونلهع1 فصه ععمدوعودةى ص ۸٩‏ وأيضًا الملحقات ص 4۹۷ 
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وإذن ما هی الخاصية المميزة للذات؟ 


إن الذات تكشف عن نفسها کوحدة فيما نسميه بالحالات العقلية. 
والحالات العقلية لا توجد منعزلة بعضها عن بعض. فا حالة منها تعني وتشمل 
غيرها من الحالات. وهي توجد كأوجه أو مراحل لمركب كُلي يسمى العقل. 
ومع ذلك فإن الوحدة العضوية لهذه الحالات المتشابكةء أو دعنا نقل الأحداث 
المتشابكة هي نوع خاص من الوحدة وحدة تختلف اختلافا جوهريًا عن وحدة 
الشيء الادي؛ وذلك لأن أجزاء الشيء المادي يمكن أن توجد منعزلة بعضها 
عن بعضء أما الوحدة العقلية فهي متفردة ام التفردہ فلا نستطيع القول بأن 
أحد معتقداتنا يقع على يمين عقيدة أخرى أو على يسارهاء ولا نستطيع القول بأن 
تقديرنا الجمال ضريح أو مسجد «تاج محل» يختلف باختلاف بعدنا عن مدينة 
«أكرا» الهندية التي يوجد بها هذا الضريح؛ وذلك لأن فكرتي عن المكان ليس 
لها علاقة مكانية بالمكان. 


وحقيقة الأمر أن الذات يمكنها أن تفكر في أكثر من نظام مکانی واحد؛ 
فمکان الشعور باليقظة ومکان الحلم ليس بينهما علاقة متبادلة وهما لايتداخلان 
ولا يتطابقان جزئيًا أو كليًا. ولا يوجد بالنسبة للجسم سوى مكان واحد. 
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وبناء على ذلك فالذات ليست متقيدة بالکان بالعنی الذي يتقيد به 
الجسم بالمكان. يُضاف إلى ذلك أن الأحداث العقلية والمادية يوجد كل منهما 
في زمان» ولكن مدى زمان الذات يختلف في أساسه عن مدى زمان الأحداث 
المادية؛ فمدة ا حادثة ا مادیة متدّة في الکان كحقيقة حاضرة. أما المدة الزمنیة لدى 
الذات فمتركزة فيها ومرتبطة بحاضرها ومستقبلها بطريقة فريدة» وتكوين حادثة 
مادية يكشف علامات خاصة حاضرة تبين أنها قد مرّت خلال مدة زمنیة ولكن 
هذه العلامات إنما هي مجرد رموز تشير إلى المدة الزمنية للحادثة ولیست هي 
المدة نفسهاء فإن المدة الزمنیة امحقيقية شيء بخص الذات وحدها. 


والخاصية الأخرى الهامة لوحدة الذات هي خصوصيتها الجوهرية التي 
تكشف تفرد كل ذات؛ فلكي نصل إلى نتيجة معينة يجب أن تكون كل مقدمات 
القياس مسلمًا بصدقها داخل عقل واحد بعینه فإذا كنت أَسلَمُ بصدق القضية: 
«کل إنسان فان» وکان عقل آخر یسم بصدق القضية: «سقراط انسان» فلا کن 
استنتاج شيء من هاتين القضيتين إلا إذا كانت القضیتان معًا موضع تصدیق 
مني آنا. وبالاضافة إلى ذلك فان رغبتي في شيء معين تخصني آنا وحدي؛ 
وتحقيقها يعني استمتاعي ا خاص. وإذا حدث أن رغب کل الناس في نفس 
الشيء الذي آرغبه فان إشباع رغبتهم لن يعني إشباع رغبتي الخاصة عندما لا 
أحصل آنا على الشيء الرغوب. 
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قد يتعاطف طبيب الأسنان مع الألم الذي أعانيه في أسناني» لكنه لن 
يستطيع معاناة الشعور بألم أسناني ؛ فمسراتي وآلامي ورغباتي مقصورة علي 
نا وحدي» هي ملكي وحديء نها تشكل فی مجموعها جزءًا وحزمة من ذاتي 
الخاصة وحدها. وأحاسيسي وكراهياتي وحبي وأحكامي وعزائمي وقراراتي هي 
قاصرة على وملكي وحدي. وعندما تنفتح أمامي أكثر من سبيل للسلوك فان 
الذات الإلهية نفسها [لم تشأ] أن تشعر نيابة عني» أو تحكم وتختار لي بالنيابة 
عني. وبالمثل أيضًا فلكي أتعرّف عليك يجب أن أكون قد عرفتك من قبل 
في الاضي؛ فتعرّفي على مكان ما أو شخص ما يعني استرجاع تجربتي الخاصة 
السابقة عنهء ولا يعني الرجوع إلى تجربة سابقة لذات أخرى. وهذه الوحدة 
المتداخلة العلاقات بين حالاتنا العقلیة() هي ما نعبر عنه بكلمة «أنا»» ومن هنا 
تبدأ المشكلة الكبرى في علم النفس: ما هي طبيعة هذه «الأنا»؟ 


يرى علماء الدین الإسلامي ودالغزا یہ خير شارح لمدرستهم'" أن الذات 
هي جوهر روحاني بسيط غير منقسم وثابت ويختلف اما عن مجموعة حالاتنا 
العقلية» ولا يتأثر بمرور الزمن وتجربتنا الشعورية ھی وحدة؛ لأن حالاتنا العقلية 
نسبتها إلى هذا الجوهر البسيط كنسبة الأعراض الكثيرة إلى الجوهر الواحد الذي 
يبقى ثابنًا لا يتغير خلال توارد هذه الأعراض عليه. 
(۱) حدث خطأ في الطباعة فكانت ١۸08۵۷۵۱‏ 
(۲) لأجل معرفة تصور «الغزالي» للروح انظر كتاب م. سعيد الشيخ» عن الغزالي وهو بعنوان: المعقط 

571-514 تحرير م. م . شریف» ج۱ ص‎ Mysticism: A history of Muslim philosophy 
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وتعرّفي عليك مستحيل إلا إذا ظللت أنا ابا لم أتغيّر في الفترة ما بين 
إدراكي الأصلي لك وتذكري الراھن: ومع ذلك فإن اهتمام هذه المدرسة الدينية 
لم يكن سيكولوجيًا بقدر ما كان ميتافيزيقيًا. ولكن سواء اعتبرنا وجود الروح 
لازمًا لتفسیر حقائق تجربتنا الشعوریة أو كأساس للخلود فإنني أخشى ألا يكون 
في هذا نفع لعلم النفس أو الفلسفة الميتافيزيقية. ومغالطات «کانط» عن (العقل 
الخالص) يعرفها جيدًا دارسو الفلسفة احدیثة) فإن عبارة «أنا أفكر»* التى 


تصاحب كل فكرة هي حسب رأي «کانط» مجرد حالة صورية للفکر؛ والانتقال 
من حالة صوریة مجرّدة للفكر إلى الوجود المادي في الخارج هو أمر لا يقبله 
النطق'"'ء وحتى لو ابتعدنا عن منهج «کانط» في النظر إلى موضوع التجربة» فإن 
عدم انقسام الجوهر ليس دليلاً على عدم قابليته للتحطم؛ وذلك لأن الجوهر 
الذي لا ينقسم كما يلاحظ «کانط» نفسه قد يتلاشى تدريجيًا إلى العدم» كما 


تتلاشی صفة قوية أو أنه قد يتوقف عن الوجود فجأة(". 


(۱) الإشارة هنا إلى ما أسماه کانط باسم «مُغالطات العقل الخالص» أي الحجج الباطلة التي تزعم البرهنة على 
الروح وعلى حقيقتها وبساطتها والهوية العددية والأبدية لروح الإنسانء انظر كتاب کانط نقد العقل الخالص: 
«Critique of Pure Reason‏ ص۳۲۸ - ۳۸۳۔ 

* هنا يشير إلى قول ديكارت «أنا أفكر إذن أنا موجود» وهو ما يعرف باسم الکوجیتو الديكارتي: 2780 مازعه© 

0ن5 (المترجم). 

(۲) نفس الصدر: ص۳۲۹ و۳۳۰ 

(۳) نفس المصدر: ص ۳۷۲ و۳۷۳ء هذا في الواقع رأي کانط في نقده للفيلسوف الالاني اليهودي موسى 
مندلسون في (دليل بقاء الروح) انظر كيمب سميث في شرحه وتعليقه على كتاب کانط (نقد العقل الخالص) 
Critique of Pure Reason‏ کامم گا Commentary to‏ ص٤٤٣‏ و۰۶۷۱ 
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كما أن هذه النظرة الاستاتيكية الساكنة إلى الجوهر ليست بذات فائدة 
لعلم النفس: 

فأولاً: من الصعب اعتبار عناصر تجربتنا الشعورية بثابة صفات وهر الروح 
بالعنی الذي نقصده مثلاً عند قولنا إن وزن جسم مادي هو صفة لذلك ا حسم 
فالملاحظة تبيّن لنا أن التجربة أحوال خاصة من الإ ماعات» وهي بذلك تمتلك 
وجودًا نوعیّا خاصًا بها. أو كما لاحظ «ليرد» ۵:نہا: «أنها تشكل عانًا جديدًاء لا 
أنها مجرد ملامح جديدة في عالم قديم». 

وثانيًا: حتى لو اعتبرنا التجارب صفات فلا يمكننا اكتشاف كيفية التحامها 
بجوهر الروح. وهكذا نرى أن تجربتنا الشعورية لا تقدم لنا مفتاحًا إلى الذات 
باعتبارها جوهرًا روحیّاه وذلك لأنه من الفروض سل به أن جوهر الروح لا 
یکشف عن نفسه في التجربة. ومکننا بالاضافة إلى هذا أن نشیر إلى النظرية 
التي تری عدم احتمال سيطرة جواهر روحية مختلفة على نفس الجسم في أزمنة 
مختلف وهذه النظرية لا تقدم لنا تفسيرًا مناسبًا لظاهرة مثل ظاهرة تير أو 
«ازدواج الشخصیة» والتي كانت تفر قديًا بتسلط أرواح شريرة على الجسم 
بصفة مؤقتة. ومع ذلك فإن تأويل تجربتنا الشعورية هو السبيل الوحيد الذي 
يمكننا بواسطته الوصول إلى الذات» فدعونا إذن نتحول إلى علم النفس ا حدیث 
لنرى أي ضوء يمكن أن يلقيه على طبيعة الذات. 


ذات الإنسان - حريته وخلوده 
9 ج سے ۱۹۹ 


يتصور وليم جيمس الشعور على أنه: «تيار من الفکر». تغيّرات تتدفق تدفقًا 
واعيًا مع شحور بالاستمرارة "» ويرى مبدأً اجتماعيًا من نوع ما يؤثر في تجاربنا التي 
ا ما يشبه الخطاطيف» تتشابك بها الواحدة تلو الأخرى في تيار الحياة العقلية 
فق" . وتتكون الذات من أحاسيس ا حیاۃ الشخصيةء وهي بصفتھا هذه تعتبر 
عو ماش سی ا ساد 
هي وحدة لا تتجزأ تعرف وتتذ کر واستيعاب نبضة الفکر الحاضرة للنبضة الماضية» 
واستيعاب النبضة التالية للنبضة ا حاضرۃ هو ما يسمى بالذ ات( 


هذا الوصف خیاتنا العقلية هو في غاية البراعة» لكني أتجاسر على القول 
بأنه ليس وصفًا صادقًا للشعور كما نجده في أنفسنا؛ فالشعور (كما افترضنا سابقًا) 
في كل حياة عقلية هو حالة مفردة» وليس أجزاء شعور تتبادل الاتصال فيما بينها؛ 
فهذه الرؤية عن الشعورہ فوق أنها لا تعطينا أي مفتاح إلى الذات. فإنها تتجاهل 
اما العنصر الثابت نسبيًا في التجربة» فليس هناك استمرارية وجود بين الأفكار 
ا لاضیة فعندما تكون فكرة من هذه الأفكار حاضرة تكون الأخرى قد اختفت 
امه فكيف يمكن للفكرة الماضية التي تلاشت بلا رجعة أن تعرفها وتستوعبها 
الفكرة الحاضرة؟ 


(۱) انظر كتاب ۳5۷۰:0۱02 of‏ وء[متعصتوط مج اء فصل 4 ص۲۳۷ - 514 . 


(۲) تفس الصدر : ص *55. 
(۳) نفس الصدر: ص۳۳۹ وانظر أيضًا کائط في: «Critique of Pure Reason‏ ص۳۹۲ 
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لا آقصد القول بأن الذات فوق أي اعتبار آخر هي التعددية التداخلة 
والتي نسمیها التجربة. فالتجربة ابخوانية هي الذات في حالة فاعلية. ونحن إغا 
تلتمس الذات نفسها في أدائها للادارگ والحكم والارادة. وحياة الذات هي نوع 
من التوتر الناتم من غزو الذات للبيثة وغزو البيثة للذ ات ولا تقف الذات خارج 
هذه الحلبة التي يتم فیها الغزو التبادل؛ فهي حاضرة في قلبها كطاقة موجه 
وهي تتشکل وتتهذبٌ بتجربتها الخاصة. 


والقرآن واضح في إظهار هذه الوظيفة للذات من حیث التوجیه والتدبیره 
اذ يقول: 9 ویرک عن آلزوح فلالروح ین اضر ون وما وش من لیر لا 
قيا # [الاسراء/ ۸0]. ولكي تفهم معنی كلمة «أمر» يجب أن نتذ کر الفرق 
الذي يحدده القرآن بين كلمة «أمر» وكلمة «خلق». ویستهجن «برنجل باتیسون» 
«مونندملعمنرم أسفًا على اللغة الإنجليزية: لأنها لا تملك سوى كلمة واحدة هي 
«الخلق» للتعبير عن علاقة الله بالكون من ناحيةء وللتعبير عن علاقة الله بالذات 
الإنسانية من ناحية أخرى. إلا أن اللغة العربیة أكثر حظا في هذا المقام» إذ إن بها 
كلمتين هما: «الخلق» و«الأمر» للتعبير عن الطریقتین اللتين «تتكشف» بهما لنا 
قدرة الله الخلاقة» فالخلق هو الإيجاد أما الأمر فهو التوجيه والتدبین وفي ذلك 


ع م جرع عر روم 


يقول القرآن: الا له تاقوالا » [الأعراف / Kot‏ وتعني هذه الآية أن 


(۱) انظر هذه الآية: لات رک ال اذى خلق لکوت وا لأر فى س َة أَيَامٍ 2 أستوي عل آلرش 
رو مت حم یصے سه 2 ےی ہس ع له مج سے ری و ور ر ہے کا کے کے کے ^2712 عم پر و Arr‏ مرج 
یی الیل التبار له حٹیگاوالشمس والصمر والنجوم محر مود آلا له ملق وا مر بارك الله 
سر هر معے سے 


رب المَلِمِينَ © [الاعراف / .]٤‏ 


ذات الإنسان - حريته وخلوده 
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الطبيعة الأساسية للروح هي التوجيه والتدبير؛ لأنها تصدر عن الطاقة الإلهية 
المدبّرة» رغم آننا لا نعلم 5 يتصرف «الأمر» الإلهى كموافقات - ذات. 
وضمیر المتكلم الستخدم في كلمة «ربّي» يلقي مزيدًا من الضوء على طبيعة 
وسلوك الذات۔ 


فالراد به اللإشارة إلى أن الروح يجب أن نعتبرها شيئا فرديًا ومتمیژا مع کل 
ما في وحدة الروح من اختلافات في المدى والتوازن والفاعلية» وفي ذلك يقول 
تعای : رک لمع ممل عل شاک ریم اعلم يمن هوا هوأهدئ سبلا © [الاسراء / ۸6] 
وھکذا ےس سر وہ وفعل» وتجربتي ما 
هي إلا سلسلة من الأفعال المتعلقة بعضها ببعض» ويمسكها معًا وحدة القصد 
لدب وحقيقتي كلها توجد في نزوعي الموجّه. وأنت لا تستطیع أن تدركني 
بوصفي شيئًا في مكان أو مجموعة من تجارب في سياق زمني» وإنما يجب أن 
تفسرني وأن تفهمني وأن تقدّرني فی أحكامي وفي منازع إرادتي وفي أهداني 
وفي طموحاتي وأماني . والسؤال الثاني هو: كيف تظهر الذات في داخل النظام 
الزماني - المكاني 7" 

هنا جد تعاليم القرآن واضحة ما في هذه المسألة؛ إذ يقول الله تعا ی: 
ل ولد قتا ادن ين سکلترین ين . 2 جح له فى قار مين . ف لقنا 
(۱) انظر الکتاب: ص۸4 و٥۸‏ من الأصل الالیزی» حيث يقدم لنا إقبال إجابة فلسفیة لهذا السؤال مستندًا 


إلى نظریة الطفرة العاصرة» كما وضعها وشرحها س. ألکسندر في کتابه: rime and Deity‏ ,عمهم5» الذي 
نشره في مجلدین عام ۰ ۳۲م" وكذلك ك. ل . مورجان في کتابه: التطور المفاجوع بالطفرة» سنة ۶۳ ۔ء۔ 
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ج الاح عر سے ہےر سر نر ےر وو رر سر حر ہے س ج ہ۔ 
کب کم ۰ - 8 


الطمَة علقَةً فلا العلَفَة مشعحه مَخلقتا الَمَسْکَة عِظلما فکسوتا ال 
کت رصان حَلقَاءاحرَ نبا هه لع ون که [المؤمنون/ ۱۲ - .]۱٤‏ 
وهذا «الخلق الآخر» للإنسان ينمّي (على أساس عضوي مادي) مجموعة من 
الذوات الفرعية التى من خلالها تؤثر في على الدوام ذاتٌ أكثر عمقاء وبذلك 
تسمح لی ببناء وحدة نسقية من التجربة. 


ثم هل الروح وكائنها العضوي (أي الجسد) شيئان بالمعنى الذي قصده 
«دیکارت» كل منهما مستقل عن الآخر بالرغم من أنهما متحدان بشکل يشوبه 
الغموض؟ إنني أميل إلى الاعتقاد بأن افتراض أن الادة لها وجود مستقل هو 
افتراض لا مُسَوٌغ له» ولا يمكن تبريره إلا على أساس إحساسنا الذي يفترض 
أن المادة هي على أقل تقدیر علة جزئية مغايرة لنفسي؛ وهذا الشيء الذي هو 
مخالف لنفسي من المفروض أن له صفات أو كيفيات معينة تسمى بالصفات 


الأولية والتي تتجاوب مع أحاسيس معينة عندي. 


أنا أبرر اعتقادي في هذه الصفات على أساس أن العلة يجب أن يكون بينها 
وبين المعلول تشابه ما. ولكن لا يوجد بالضرورة تشابه بين العلة والمعلول؛ فمثلاً 
إذا سبّب نجاحي في الحياة بسا لرجل آخر فإنه ليس هناك تشابه بین نجاحي 
وبؤسه. ومع ذلك فالتجارب اليومية والعلم الطبيعي ينبثقان من افتراض وجود 
مستقل للمادة. فلنفترض إذن بصفة مؤقتة أن الجسد والروح كل منهما مستقل 
عن الآخر لكنهما متحدان بشكل غامض. 


ذات الإنسان حريته وخلودہ 
3 سے ۱۷۳ 


وقد كان دیکارت هو أول من قرر هذه المسألة» وأعتقد أن تقریره ورأيه 
النهائي فيه قد تأثر إلى حد كبير با ورثته المسيحية الأولى عن الديانة المانوية. 
ومع ذلك إذا كان الجسد والروح مستقلينء ولا تأثير لأي منهما على الآخرہ فان 
التغيرات التي تطرأ عليهما تحدث في خطوط متوازية تَامّاه وذلك بسبب تناسق 
سابق الاعداد كما قال الفيلسوف ؛لیْبنٹرہ وهذا القول يقلل من قدر الروح 
ويختزلها إلى مجرد مُشاهد سلبي لما يحدث في الجسد. أما إذا افترضنا من ناحية 
أخرى أن كلاً منهما يؤثر في الآخر, فإننا عندئذ لن نجد من الحقائق الملحوظة ما 
يبين كيف وأين على وجه التحديد یحدث هذا التفاعل بينهماء وأيهما الذي يبدأ 
بالتأثير؟ والقول بأن الروح هي عضو للجسد یسخرها في أغراض فسيولوجية» أو 
أن الجسد هو أداة الروح» هذان القولان هما قضيتان متساويتان في صدقهما في 
نظرية التفاعل بين الروح والجسد. 


وتميل نظرية «لانج» »م1 عن العاطفة إلى القول بأن ا سد هو الذي يأخذ 
المبادرة في هذا التفاعل . ومع ذلك هناك حقائق تناقض هذه النظریة وليس في 
الامكان ذكر هذه الحقائق بالتفصيل في هذا المقام. ويكفينا أن نبین أنه حتى لو 
أن الجسد هو الذي يأخذ البادرة ويبدأ بالتأثير فان العقل يدخل كعامل موافق في 
)١(‏ غرفت هذه النظرية أكثر باسم: نظرية العواطف عند جيمس لانج؛ وقد أعلن هذه النظرية عالم النفس 
والفيزياء الدتماركي كارل جورج لانم في كتيب بعنوان 5100506۷26861561 Om‏ عام ۱۸۸۵م بینما کان 
وليم جيمس قد كتب آراء مشابهة في مقال نشره في مجلة 14:00 عام ۹۲ء ولكي تحصل على بيان كامل 


عن هذه النظرية» انظر ولیم جيمس في كتاب أسس علم النفس «Principles of Psychology‏ ج ص 4٩‏ ؟ 
وما بعدھا۔ 
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مرحلة محددة من مراحل غو العاطفة ويصدق هذا أيضًا على المثيرات الخارجية 
الأخرى التى تؤثر دائمًا على العقل. أمّا کون انفعال سینمو أكثر أو أن مثيرًا 
سوف يستمر في تأثيره فان ذلك يتوقف على انتباهي إليه. فموافقة العقل هي 
التى ستحدد في النهاية مصير الانفعال أو المنبّه الباعث له. وهكذا فان القول 
بالتوازي أو القول بالتفاعل والتأثير التبادل بين الجسد والروح كلاهما غير كاف. 


إن العقل والجسد يتوحدان عند الفعل؛ فعندما أتناول کتابّا من فوق 

9 ۳0 ع 2 

منضدتى فإن فعلى هذا هو فعل واحد لا يتجزاء ومن المستحيل أن نضع خطا 
فاصلاً بين نصيب الجسد ونصيب العقل في هذا الفعلء وهما بصورة من 


2 


الصور ينتميان لنفس المنظومة كما يؤكد القرآن"" إذ يقول: ألا للق 
لت [الأعراف / 04]"" فكيف يكن إذن تصور مثل هذا؟ 


لقد رأينا أن الجسد لیس شیا قائمًا في فراغ مطلق بل هو منظومة من 
الأحداث أو الأفعال!". ومنظومة التجارب التي نسميها باسم الروح أو الذات 
هي آیضا منظومة من الأفعال. وليس في هذا ما محو التمییز بين الروح وابحسد؛ 
وإنما یقرب بينهماء والخاصية المميزة للذات هي التلقائیة أما الأفعال التي تولف 


)١(‏ المعرفة رأي إقبال الواضح عن ثنائية الجسد والروح» انظر المحاضرة السادسة» صفحة ۱۲۲ (بالنص الإنجليزي). 

1 الاشارة هنا إلى الایة: اک دكم هه آزی علق لسوت والازش في تام تون‎ )٢( 
معدم وه کے ل سس مم ۳ رص جح سر سح سے رم برع رے کر لھ > ورم م‎ 
آلمرش نشی الیل التہار بطلبه حئیکاوالشمس والفمر والتجوم محرت یا وہ ألا له لفق وال‎ 
سے ل ھ۶‎ 


ار الله رب اَلکَلينَ ‏ [الأعراف /٥٥]۔‏ 
(۳) انظر المحاضرة ۲ ص۲۸ (الأصل الانجليزي). 


ذات الانسان - حريته وخلوده 
O 5‏ 


الجسد فهي تكرر نفسهاء فالجسد هو الفعل التراکم للروح أو عادة الروح» وهو 
بهذا الوصف لا ينفصل عنها. الجسد عنصر دائم من عناصر الوعي؛ وبسبب 
هذه الديومة يبدو من الخارج كشيء ثابت وإِذنَ فما هي المادة؟ إنها مجموعة من 
الذوات من رتبة متدنیة تنشأ منها ذات أعلى رتبة عندما يصل ما بينها من ترابط 
وتفاعل درجة معينة من التناسق . إنها العالم حين يصل إلى نقطة هدايته لنفسه. 
هنالك تبوح الحقيقة المطلقة بسرّها وتشف عن طبيعتها المطلقة. 


وحقيقة انبثاق الأعلى من الأدنى لا يسلب من الأعلى قدره وسموّه؛ 
فليس الهم أصل الشي» وإغا المهم هو قدرة ودلالة ومنتهى هدف ذلك الأعلى 
الذي انبثق من الأدنى. وحتى لو اعتبرنا أصل ا حياة الروحية ماديا بحتّا فهذا لا 
يعني بأي شكل أن الناشی عن هذا الأصل قد تكيّف بالضرورة في مولده وغوه 
بطبيعة هذا الأصل ؛ فالناشوع - كما يعلمنا دُعاة «التطور الطارئ» - هو حقيقة 
جديدة لا يمكن التنبؤ بها في مستوى وجودها الخاص» ولا يمكن تفسيرها تفسيرًا 
ميكانيكيًا آليّا. والواقع أن تطور ا حیاۃ یبین لنا أنه بالرغم من أن المادي في البداية 
يتحكم في العقلي» فان العقلي مع غو قدرته يتجه إلى السيطرة على ما هو مادي؛ 
وربا في نهاية الطاف يصل إلى حالة من الاستقلال التام. 


بل إنه لا يوجد شىء على مستوى مادي بحت. بعنی أن ماديته غير قادرة 
أساسًا على إبداع التركيبة الخالقة التي نسميها الحياة والعقل» والتي تحتاج إلى 
ألوهية متعالية کی تخصّبها بالإحساس والعقل. والذات المطلقة القادرة على 
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و 2 لا 


ذلك حاضرة متجلية في الطبیعق يصفها القرآن بأنها: الاو وا 
ان #[ الحديد / ۳]. 


یز رهز 


هذه النظرة إلى الوضوع تثير سؤلاً بالغ الأهمية. فقد رأينا أن الذات ليست 
شيئًا جامدًا فهي تنظم نفسها في الزمانء وتتشكل وتنتظم بتجربتها الخاصة. وقد 
اتضح أيضًا أن تيارات السببية تنساب إليها من الطبيعة» كما تنساب السببية 
منها إلى الطبيعة. فهل تقرر الذات إذن نشاطها الخاص بها؟ وإذا كان الأمر كذلك 
فكيف يكون تقریر الذات لنفسها بالنسبة للجبرية في الترتيب الزماني المكاني؟ 
هل العليّة الشخصیة نوع حاص من العليّة؟ أم أنها ليست إلا شكلاً مستترًا من 
آليّة الطبيعة؟ يذعي البعض أن هذين النوعين من الحتمية لا يستبعد أي منهما 
الآخر وأن المنهج العلمي يمكن تطبيقه على السلوك الانساني كما یُطبّق على 
غيره» فمن الفهوم أن سلوك الإنسان في التفكير تتنازعه دوافع متصارعة ندركها 
لا بوصفها نزعات (في الذات حاضرة أو موروثة) للفعل أو عدم الفعل» ولكن 
بوصفها قوى خارجیة متعددة تتصارع فيما بينها في حلبة العقلء إلا أن الاختيار 
النهائي يعتبر بمثابة حقيقة يقررها أشد هذه القوى التصارعة وليس نتيجة للدوافع 
المتنافسة مثل العلول ۳ البحت'''. ومع ذلك فإنني متمسك بالرأي القائل 
بأن الجدل الناشب بین دعاة الالية ودعاة ا حریة قد نشأ عن نظرة خاطئة للنشاط 
العقلي» اضطر علم النفس الحديث إلى اتباعها في تقليده الخانع للعلوم الطبيعية 


)۱( انظر وليم جيمس » المصدر السابق» ج٢ء‏ ص 44 5. 
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متناسيًا استقلاله کعلم له مجموعة خاصة من ا حقائق یتناولها باللاحظة. والرأي 
القائل ا القات هو سلسلة متتابعة من التصورات والأفكار التي يمكن 
تحليلها تحليلاً نهائيًا إلى وحدات من الأحاسيس» هذا الرأي ليس إلا شكلاً آخر 
من أشكال ا ادیة الذرية التي يقوم العلم ا حدیث على أساسها. ومثل هذا الرأي 
لا يمكنه إلا أن يؤدي إلى فرضية لصالح التفسير الميكانيكي للشعور. 


ومع ذلك فهناك بعض العزاء نجده في مدرسة علم النفس الألمانية الحديثة 
العروفة باسم «ابشطلت»" والتي قد تنجح في تحقيق استقلال «علم النفس» 
كعلم» كما قد عق في النهاية نظرية «التطور الطارئ» استقلالَ علم «البيولوجيا». 
وقد علّمتنا مدرسة «المشطلت» ا حدیثة أن الدراسة الدقيقة للسلوك العقلي تکشف 
عن حقيقة أن «الاستبصار» فوق كونه مجرد تتابع الأأحاسیس''' هو تقييم الذات ما 
بین الأشياء من علاقات زمانية ومکانیة وسببية» بمعنى آخر اختیار المعطيات في کل 


مرکب. في ضوء الغاية أو القصد الذي تستهدفه الذات في وقت معين. 


هذا الشعور بالكدح في مارسة الفعل القصديء والنجاح الذي أحققه 
بالفعل في الوصول إلى أهد افي هو ما يقنعني بكفاءتي من حيث إني علّة شخصية. 


)١(‏ هذء المدرسة معروفة أكثر باسم «علم نفس المشطلت»» وهي مدرسة ألمانية تكوّنت نتيجة لاندماج عمل ثلاثة 
علماء هم «م. فرتهيمر» ودگ. كوفكاء ودف. كوهلر» خلال الأعوام من 1117م إلى ۱۹۱۰مء وقد جاءت 
هذه المدرسة كرد فعل ضد فكرة العناصر النفسية لمدرسة علم النفس التحليلي؛ لأن ما ندركه ليس عناصر 
منفصلة حسية كانت أو غير حسية واغا ندرك أشكالاً أو تشكيلات أو صورًا. 

)۲( كان «کوهلر» هو أول من شرح فكرة «الاستبصار» في كتابه ۸۳65 0۶ انلها 016 تمت ترجمته لأول مرة 
إلى الاجليزية عام ۱۹۲۴م . 
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والسّمة الأساسية للفعل القصدي هو استشرافه لوقف مستقبلي لا یفسح مجالاً 
لأيّ تفسیر فسيولوجي. 

وحقيقة الأمر هي أن سلسلة السببية التي نحاول أن نهد فیها مکانا للذات 
هي نفسها بناء اصطنعته الذات لأغراضها ا خاصة؛ فالذات مطالبة بأن تعيش في 
بيئة معقدة الترکیب لا يمكنها الحفاظ فیها على حياتها بدون اختزالها إلى منظومة 
تمنحها نوعًا من الضمان فیما یتعلق بسلوك الأشياء من حولها. وبناءٌ على هذا فان 
فكرة الذات عن بيئتها کمنظومة من علة ومعلول هي وسيلة للذات لا یکن لها 
أن تستغني عنهاء ولکنها ليست التعبیر النهائي عن طبيعة ا حقیقة. ومن ال کد 
أن تفسیر الذات للطبيعة بهذه الطريقة جعلها تفهم بيئتها وتسیطر عليهاء ومن تم 
اکتسبت حریتها وضاعفت قوتھا!''۔ 


وهکذا فان عنصر التوجیه والتحکم الوجه في نشاط الذات يبين بوضوح 
آن الذات هي عليّة شخصية حرة» وأنها تسهم بنشاطها في إطار حياة الذات 
الطلقة وحریتها. والذات المطلقة إذ أفاضت على «ذات» متناهية بالقدرة على 
البادرة الخاصة؛ قد وضعت حدًا على إرادة ذاتها الحرّة. وحرية السلوك الواعي 
للذ ات التناهية هذه تتسق مع الرؤية القرآنية القائلة بنشاط الذات» وهناك آیات 
واضحة الدلالة في هذه النقطة لا مجال للشك فيهاء مثل قوله تعالی: ‏ وَقُلٍ 
الق من زیکر َم شاه لین ومن شاه قیفر #6 [الکهف / ۲۹]. 


)١(‏ هذه إحدى القضايا الدقيقة في تاريخ الفکر الاسلامي لحل المشكلة الدائرة عبر العصور حول ا حدل بين الجبر 
والاختیاں ومحاولة تأسيس قاعدة صحيحة للحتمية النفسية. 
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1 5 2 ےہ ہے ال ےو وار ام ٤ے‏ 
وكذلك قوله تعالى: لن آحسنٹر أحسنم لأنفسك: وین سا 
لها & [الاسراء/ ۷]. 


والواقع أن الاسلام یعترف بحقيقة هامة في سيكولوجية الانسان» وهي أن 
قدرة الانسان على السلوك ار (أي حرية الاختیار) قد تعلو وتهبط» والاسلام 
یحرص على بقاء القدرة على حرية الاختیار عاملاً ثابنًا لا يتناقص في حياة الذات» 
ولذلك كانت إقامة الصلاة في مواقيتها الیومیة وما لما يؤكده القرآن تستعيد للنفس 
سكينتهاء حيث تقرّبها وتصلها بالمصدر المطلق للحياة وا حریة والصلاة بذلك يُقصد 
بها إتقاذ الذات من المسلسل الميكانيكي للنوم والعمل ؛ أي أن الصلاة في الإسلام 
هي مهرب الذات وخلاصها من الميكانيكية إلى الحرية. 


ومع ذلك لا يمكن إنكار أن فكرة القَدَر منبثة في ثنایاالقرآن وهذه مسألة 
جديرة بالاعتباں وبخاصة أن «شبنجلر» في كتابه «سقوط الغرب» بدا أنه يعتقد 
بأن الإسلام ليس إلا إنكارًا للذات وتفيّا تما لھا'''۔ وقد سبق أن شرحت لكم 
رأيي في (القدر) كما نجده في القرآن'''. وهناك كما أشار «شبنجلر» نفسه طريقتان 
لجعل العالم ملكا لنا؛ الطريقة الأولى عقلانية والأخرى قد تُسمّیھا حيوية إذ لا 

نجد لها تسمية أخرى أفضل من ذلك۔ 
)١(‏ انظر كتاب 78/656 Decline of the‏ ٥٢ء‏ ج ۲ ص ٠‏ 75؛ حيث يقول شبنجلر: قولكن ما بُشکُل الإسلام 
على وجه الدقة هو استحالة وجود الذات كقوة حرّة في مواجهة ما هو الهي»» وهو يرى استحالة وجود الذات 


المفكرة المؤمنة العارفة في جميع الديانات. 
(۲) انظر المحاضرة الثانية ص 4۰ في الأصل الإنجليزي. 
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تقوم الطريقة العقلانية على فهم العالم كمنظومة مُحکمة جامدة من العلة 
والعلول . أما الطریقة الحيوية فهي القبول المطلق بضرورة الحياة كأمر محتوم لا 
مقر منهء فالحياة بكليتهاء إذ تتكشف عن ثرائها ابمواني تخلق الزمان التسلسل . 


وهذه الطريقة ا حیویة للتناغم مع الکون هی ما یصفه القرآن بالااعان» 
فالإيمان ليس مجرد اعتقاد سلبي بقضية أو أكثر من نوع معينء وإنما هو تأكيد 
حی تولّد عن تجربة نادرة. والشخصيات القوية وحدها هي القادرة على الارتفاع 
إلى هذه التجربة وما تتضمنه من جبرية عالية وإيمان بالقضاء والقدر. يُروى عن 
نابليون أنه قال: «إنني شيء لا شخص». وتلك إحدى الوسائل التي تعبّر بها 
تجربة التوخد عن نفسهاء كما تطالعنا في تاريخ التجربة الدينية في الإسلام؛ 
فالرسول یه يصف هذه ا حال بأنها تثْلّ الإنسان بالصفات الإلهية'" ٠‏ وقد 
وجدت هذه التجربة تعبيرًا عنها في مثل عبارة الحلاج : «أنا الحق»» وعبارة النبي 
عن رب العزة في حديث قدسی: «أنا الدهر» » وعبارة سيدنا علی: «أنا القرآن 
التحدت»: وقول «بايزيد: «المجد ی وفي تجربة التوخد في التصوف الإسلامى 
ذي الستوی الرفیع لا نجد ذاتا متناهية تتلاشی هویتها بنوع من الاندماج في 
الذات اللامتداهية واغا هى تنزلات اللامتناهی في عناق الحب للمتناهی(. 
(۱) * يشير المؤلف إلى الحديث القدسي عن العبد الذي ما يزال یتقرب إلى الله بالنوافل حتی یصبح عبدا ربانيًا: 

يكون الله هو عينه التي يبصر بهاء ويده التي يبطش بها.. إلى آخر الحديث. 


* يشير إلى الحديث القدسی: «لا تسبُوا الدهر فأنا الدهر». 
(؟) انظر مقدمة آسرار النفس 5617 عط 8۲٥٥٥ ٢٢‏ ط7 الترجمة الانجليزية للقصيدة الفلسفیة للعلامة إقبال: 


أسراري خودي» ص۱۸ و۱۹ من الأصل الانجليزي۱۹. 
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أو كما يقول «جلال الدين الرومي»: المعرفة الإلهية تنساب في معرفة 
الولي» ولكن كيف يكن أن يصدّق الناس مثل هذا الكلام؟ 

القدرية التي تنطوي عليها هذه النزعة ليست في الحقيقة إنكارًا للذات كما 
يبدو في اعتقاد «شبنجلر»» وإنغا هي حياة وقوة بلا حدود إنها لا تعرف العوائق, هذا 
الامان العميق بانقدر هو الذي يجعل الإنسان يقيم صلواته بكل سكينة واطمئنان 
بينما الرصاص ينهال من حوله. ولكنك قد تقول : آلیس صحيحًا أن نوعًا رديئًا من 
القول بالقدّرية قد ساد في العالم الإسلامي لقرون عديدة؟ هذا صحيح. كما أن 
له خلفية تاريخية تحتاج إلى معالة مستقلة» ولكن يكفينا هنا أن نبین كيف أن نوع 
القدرية التي خصھا ناد أوروبا في كلمة 0:500» «القسمة» كانت ترجع في جانب 
منها إلى الفكر الفلسفيء وفی جانب آخر إلى المنافع الشخصية والانتهازية السياسية» 
كما ترجع في جانب ثالث إلى الومّن التدريجي الذي أصاب القوة الدافعة للحیاق 
التي فجّرها الإسلام في بداية عهده بین أتباعه. 


أما الفلسفة فقد كانت تبحث عن معنى العلّة من ناحية إسنادها إلى 
الله واتخذت الزمن أساسًا للعلاقة بین العلة والمعلول» فلم يكن أمامها سوى 
أن تصل إلى فكرة عن إله متعال على الكون سابق له في الوجودہ يؤثر فيه من 
الخارج ۔ وهكذا تصورت الله باعتباره آخر حلقة في سلسلة السببية ومن ثم فهو 
الخالق الحقيقي لكل ما يحدث في الکون» ولا شك أن المادية العملية للحُکام 
الأموبين الانتهازيين في دمشق هي التي جعلتهم يحتاجون إلى مسمار يعلقون 
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عليه جرعتهم ف «كربلاء»» ولیحفظ لهم ثمار تمرد معاوية (على الخلافة الراشدة) 
من أن تقضي عليها ثورة محتملة تقوم بها الجماهير ضدهم. فروجوا للقدرية. 
ويُروى أن «معبدًا» قال للحسن البصري: إن بنى أمية يسفكون دماء المسلمين 
ویقولون إن ما يفعلونه يجري على قدر الله» فأجابه الحسن البصري: «إنهم أعداء 
الله وإنهم لفترون»۲. وهكذا نشأ القول بقدرية مشينة أخلاقيًا برغم العارضة 
الصريحة لعلماء الدين» وقامت نظرية دستورية في الحكم وهي المعروفة باسم 
«الحقيقة التى تم إنجازها» (أو سياسة الأمر الواقع)"؛ وذلك لساندة الصالح 
الخاصة الکتسبة وليس هذا بالأمر الذي يثير الدهشة ألبتة؛ ففی زماننا هذا 
لجأ الفلاسفة إلى نوع من التبريرات العقلية لاعتبار النظام الرأسمالي ا حالی غاية 
الكمال في بناء الجتمع؛ ومن الأمثلة الواضحة في هذا الوضوع رأي «هيجل» 
عن الحقيقة من حيث إنها لانهائية العقل وما يترتب عليه من معقولية أساسية 
للواقع. وكذلك رأي «أوجست كونت» في المجتمع باعتباره کائنًا عضويًا قد تم فيه 
إلى الأبد تعيين وظيفة كل عضو ويبدو أن نفس الشيء قد حدث في الإسلام. 
ولا كان المسلمون عادة ما يبحثون في القرآن عن تبرير لنزعاتهم ا مختلفة حتى ولو 
)١(‏ انظر ابن قتيبة كتاب العارف نشر أوكاشاه» ص44۱ وانظر أيضاء آوبرمان» في «الدين السياسي في صدر 
الإسلام»» حسن البصري» بحث علمي عن القدن منشور في: Joumal of the American Oriental‏ 
Society‏ سنة ۱۹۳۵۰مء ص۱۳۸ إلى ۱١۲‏ . 
(۲) انظر د. ب. ماكدونالد في کتابه: Development of Muslim Theology‏ ص ۱۳۳ و١٤٢۱‏ وقد لاحظ 
إقبال رأي ابن ماجة عن (البيعة بالقوة والقهر) ولاحظ أن: (هذا الرأي الانتهازي ليس له سند في شريعة 


الإسلام) . انظر مقالته بعنوان: الفكر السياسي في الاسلام؛ المنشورة في مجلة 86۷16۷ لوعنعه50151 ع ۰۱ 


سنة ۱۹۰۸م صفحة ۲۵۲ . 
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كان ذلك على حساب معانيه الواضحة فان التأويل القَدَرِيّ كان له أكبر الأثر 
على الشعوب المسلمة. وأستطيع أن أعرض لكم أمثلة عديدة فيما يتعلق بهذا 
الخصوصء أمثلة تدل على سوء التأويل الواضح للقرآن» ولكن ذلك الموضوع 
يتطلب دراسة حاصة وقد حان الآن الوقت كي ننتقل إلى موضوع الخلود. 


ليس هناك عصر من العصور كثرت فيه الكتابة عن موضوع الخلود كما 
حدث في عصرنا هذاء وما زالت هذه الكتابات تثری رغم انتصارات المادية الحديثة. 
ومع ذلك فان الجدل اليتافيزيقي البحت لا يعطينا انا جازمًا بالخلود الشخصي. 
ونجد في تاريخ الفكر الإسلامي أن ابن رشد قد اقترب من موضوع الخلود بوجهة 
نظر ميتافيزيقية بحتة ولكنّي لاجر على القول بأنه لم يتوصّل إلى نتائج؛ فلقد فرق 
ابن رشد بین الحس والعقلء ربا بسبب استعمال القرآن لكلمتي: النفس والروح. 
وهذان التعبيران وما قد يبدو في ظاهرهما من إيحاء بأن هناك صراعًا بين مبدأين 
متضادين في الإنسان هو ما ضلّل الكثيرين من مفكري الإسلام» ومع ذلك إذا 
كان ابن رشد قد أقام ثنائيته على أساس من القرآن فانني أخشى عندئذ أن يكون 
ابن رشد مخطناء وذلك لأن كلمة «نفس» لا يبدو أن القرآن قد استخدمها بأي 
معنی اصطلاحي من النوع الذي تخيّله علماء الكلام في الاسلام. 


والعقل - حسب رأي ابن رشد - ليس صورة للجسد إغا هو ينتمي 
إلى منظومة مختلفة من منظومات الوجود وهو يتعالى على الفردية» أي أن 
العقل - بناءً على ذلك - واحد کلی وأزلي . وهذا معناه بوضوح أنه لما كانت وحدة 
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العقل الكلي تتعا ی على الفردية فإن ظهور العقل کوحدات متعددة في أشخاص 
بشریین کثیرین هو مجرد وهم. وقد یکون معنی وحدة العقل الأبدي كما یری 
«رينان» هو خلود الانسانية والحضارةء ولا یعنی بالتأکید الخلود الشخصی(. 


والواقع أن رأي «ابن رشد» يشبه رأي «وليم جیمس» عن آلية فائقة من 
الوعي توثر في وسط مادي هو الجسد لفترة ما ثم تتخلی عنه لاهيةً!"". وفی الأزمنة 
الحديثة یتجه الجدل حول الخلود الشخصي بخشبانه أخلاقي في مجمله. ولکن 
احجج الأخلاقية مثل تلك التي آوردها «کانط» والراجعات الحديثة حججه 
تعتمد جميعًا على نوع من الاعان بتحقق مطلب العدالة أو بعمل الانسان 
التفرد الذي لا يمكن التعویض عنه باعتباره ساعیّا وراء مثل علیا لامتناهية؛ 
حيث يرى «کانط» أن الخلود وراء مجال العقل النظري وأنه (حدی مسلمات 
العقل العملي وبديهية من بدیهیات الوعي الأخلاقي؛ فالانسان يطلب الخير 
الأعلي ويسعى إليه ذلك ا یر الذي یتضمن كلا من الفضيلة والسعادة. ولکن 
الفضيلة والسعادة والواجب والیل عند «کانط» هي آفکار غير متجانسة ولا کن 
تحقیق الوحدة فیما بينهاء في الفترة القصيرة خياة الانسان السَاعي إليها في هذا 
العالم الحسوس. ولذلك فنحن مضطرون إلى افتراض حياة خالدة لاستکمال 


(۱) انظر رينان 27677015006 ",641 د٥‏ ۸۷۶ ص۱۳۹ وما بعدهاء كما نقلها واقتبسها ر. أ. تسانوف في کتابه: 
مشكلة الخلود ص ۰۷۱ 
(۲) انظر وليم جيمس في «Human Immortality‏ ص ۰۳۲ 
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التقدم الشخصى نحو الوحدة بين فکرتی الفضيلة والسعادة التباینتین» و کذلك 
التسليم بوجود الله الذي سيحقق في النهاية هذه الوحدة. 


وعلى أية حال ليس من الواضح لنا سبب أن يقتضي تلاقي الفضيلة والسعادة 
وقتًا لامتناه ولا الكيفية التي سيحقق الله بها اتحاد هاتين الفكرتين المتباينتين . وهذه 
الأدلة غير القاطعة في الحجج الميتافيزيقية دفعت كثرةً من المفكرين إلى الاقتصار 
على مواجهة اعتراضات الادية الحديثة» التي ترفض الخلود وتعتبر أن الوعي هو 
مجرد وظيفة للمخء ومن ثم فان الوعي يتوقف بتوقف عمل المخ. 

ویعتقد وليم جيمس أن هذا الاعتراض على الخلود يكون صحيحًا فقط إذا 
كانت وظيفة المخ منتجة للحالات العقلیة'''. ولكن مجرد أن حالات عقلية معينة 
تتغيّر مصاحبة لتغيّرات جسدية معينة لا يبرر الاستنتاج بأن التغيّرات العقلية 
تنتج بالضرورة عن تغيّرات جسدية؛ فوظيفة المخ ليست بالضرورة منتجة لهذه 
الحالات العقلیة وإنما قد تكون وظيفته مجيزة أو ناقلة مثل وظيفة الزناد في القوس 
أو وظيفة العدسة العاكسة"". وهذا الرأي الذي يشير إلى أن حياتنا ابوّانية ترجع 
إلى عملية فينا ذات نوع من الآلية الفائقة للوعي» تختار لتأثيرها وسطا ماديا بطريقة 
مالمدة قصيرة» هذا الرأي لا يعطينا أي ضمان لاستمرار مضمون تجربتنا احقيقية. 


(۱) نفس المصدر: صفحة ۲۸۔ 
(؟) نفس الصدر: صفحة ۲۹ 
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ولقد أوضحتٌ في هذه المحاضرات الطريقة الملائمة لواجهة المادية والرد 
عليها الرد الأمٹل ”'؛ فالعلم لابد أن يختار بعض نواح معينة من الحقيقة فقط كي 
يقوم بدراستها ويستبعد ما عدا هذه النواحي. ومن التعسف الدوجماطیقی أن 
يدعي العلم بأن ما تخيّره من وجوه الحقيقة هو وحده ا دیر بالدراسة؛ فمما لا 
شك فيه أن للإنسان جانبّا يتعلق بالکان؛ ولكن ليس هذا هو كل ما للإنسان من 
جوانب» بل توجد لديه جوانب أخرى مثل : التّقييم؛ وخاصية التوحد في التجربة 
القصدیة والبحث عن الحقيقة» كل هذا يجب أن يستبعده العلم من مجال 
دراسته؛ وذلك لأن فهم هذه الأمور يستلزم مقولات مختلفة عن تلك التي 
يستخدمها العلم'''. ومع ذلك فهناك في تاريخ الفكر الحديث رأي إيجابي واحد 
عن الخلود وأقصد بذلك مذهب «نيتشه» عن «العود الأبدي»!". وهذا الرأي 
يستحق بعض الاعتبان لا لأن نيتشه فقط قد تشبث به في حماسة كحماسة 
الأنبياء» ولكن أيضًا لأنه يكشف عن اتجاه حقيقى في العقل الحديث. 


وقد طرأت فكرة العود الأبدي على عقول كثيرة» في نفس الفترة الزمنية 
تقريبًا التي طرأت فيها على عقل «نیتشه» كإلهام شعري» كما أن بذورها موجودة 


(۱) انظر الحاضرة الثانية: ص۲5 - ۲۸ وكذلك ص۸۳۔ 

(۲) هذه الفقرة يبدو آنها قريبة جدًا من تلك التي اقتبسها من کتاب |دینجتون بعنوان Nature of the physical:‏ 
0 ص ۰۳۲۳ بالحاضرة السابعة ص ۱4۷ من الاصل الاغجليزي. 

(۳) انظر ر. أ. تسانوفء الرجع السابق ص۱4۳ - ۱۷۸ تقرير یستحق التقدیر عن مذهب «نیتشه» في «العود 
الأبدي». 
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أيضا عند «هربرت سبنسر»". والحقيقة أن ما جذب هذا النبي العصري[ يقصد 
نيتشه] إلى هذه الفكرة هو قوتها أكثر من وضوحها المنطقي. وهذا في حد ذاته 
دليل على حقيقة أن الآراء الإيجابية في الأمور الطلقة هي من نتاج الإلهام أكثر 
منها نتاج الميتافيزيقا. على أن نيتشه قد صاغ مذهبه على شكل النظرية المحكمة 
منطقیّاه وأعتقد أنه من حقنا أن ندرسها في هذا الإطار: 

يقوم مذهب «نیتشه» على افتراض أن كمية الطاقة في الكون ثابتة وبالتالي 
نهائية؛ وليس المكان إلا صورة ذاتية» ولا معنى للقول بأن العالم في المكان بمعنى 
أنه قائم في فضاء خال امًا. على أن «نيتشه» يخالف «كانط» و«شوبنهور» في 
رأيه عن الزمن؛ فالزمن ليس صورة ذاتية بل هو عملية حقيقية لانهائيةه ولا 
يمكن تصورها إلا على أنها «دوریة»". وهكذا فمن الواضح أنه لا يمكن أن تتبدد 
الطاقة في مكان خال لانهائي. ومراكز هذه الطاقة محدودة العدد ويمكن بكل دقة 
حساب تركيباتهاء وليس هناك بداية أو نهاية لهذه الطاقة الدائمة النشاط» ولیس 
لها توازن ولا تغییر أول أو تغيير أخير. 

ونا كان الزمن لانهائيًاء فإن كل التركيبات الممكنة لمراكز الطاقة قد تم 
استنفادهاء فلا توجد أحداث جديدة في الکون» وكل ما یحدث الآن قد حدث 


من قبل مرات لانهاية لعددهاء وسوف يستمر في الحدوث في المستقبل مرات 


(۱) انظر ه. سبنسر Princip es‏ )7155ء ص 654 وما بعدها. 
(۲) انظر تسانوف المصدر السابقء ص ۱۱۲ و51١1‏ 
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لانهاية لعددها. ونظام الأحداث في الكون (حسب رأي نيتشه) يجب أن يكون 
ابا غير قابل للتغیبر؛ لأنه لا كان قد انقضى زمن لانهاني: فلابد أن مراكز الطاقة 
(خلال هذا الزمن) قد شکلت أوضاعًا خاصة محددة من السلوكء وأن كلمة 
«العَوّد» نفسها تدل على هذا الثبات. وفوق هذا لابد من استنتاج أن ما حدث 
من توافقات بين مراكز الطاقة فيما مضى يجب أن يعود دائمًاء وإلا فلا ضمان 
حتى لعودة الإنسان الأعلى «السوبرمان». 

«كل شيء عاد: نجم (الشعْرَى اليمانية) والعنکبوت: وأفكارك في هذه 
اللحظة. وفكرتك الأخيرة هذه عن أن كل شيء سوف يعود. يا رفيقي الانسان: 
إن حياتك كلها مثل الساعة الرملية سوف يعاد ملڑھا داثمًاء وسوف تُفرغ مرة 
بعد أخرى . هکذا إلى الأبد. وتلك الدائرة التي أنت فيها مجرد حبّة سوف تتلألاً 
من جديد إلى الأبد»(. 

هذا هو مذهب نيتشه في العَؤْد الأبدي وما هو إلا نوع من الميكانيكية 
الآلية الأكثر جمودّاء إنه لا يقوم على حقيقة مؤكدة» وإغا فقط على فرض صالح 
للعمل في مجال العلوم. 

كما أن «نيتشه» لم يتناول بطريقة جدّية مسألة الزمن؛ فهو ينظر إلى الزمن 
وضوعیة ويعتبره مجرد سلسلة لا متناهية من الأحداث التي تعود إلى نفسها 


.۲۵۰ انظر أوسكار ليفي» في الأعمال الكاملة لفردريك نیتشه ج ۱6 ص۲2۸ و‎ )١( 
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مرة بعد آخری ومن المؤكد أن الزمن باعتبارہ حركة دائرية أبدية یجعل الخلود 
أمرًّا لا يمكن احتماله على وجه الاطلاق. ولقد شعر «نيتشه» نفسه بهذا فوصف 
مذهبه لا من حيث هو مذهب عن الخلود, وإنما بصفته روية للحياة تجعل الخلود 
محتملا؟. وما الذي یجعل الخلود محتملاً حسب مذهب نبتشه؟ إن توفع تکرار 
توافق مراکز الطاقة التي تشکل وجودي الشخصي, هوعامل ضروري في میلاد 
هذا الرکب ا ثالی الذي يسميه السوبرمان. ولکن السوبرمان قد تواجد من قبل 
مرات لانهاية لها ومیلاده آمر حتمي؛ فکیف يعطيني التوقع أي رجاء؟ إننا نطل 
فقط إلى ما هو جدید بإطلاقء وما هو جدید بإطلاق عند «نیتشه» لیس أكثر من 
جبرية هي أسوأ ما تتضمنه كلمة «قسمة». هذا الذهب فضلاً عن عجزه عن 
تهيئة الکائن الانساني للکفاح في الحياة» ييل إلى القضاء على میوله للعمل» 


TS ۱‏ 
ويرخي من توتر الذات . 


وإذا انتقلنا الآن إلى تعالیم القرآن نجد أن نظرة القرآن إلى مصیر الانسان 
نظرة أخلاقية في جانب منها وبيولوجية في جانبها الآخر. قلت: بيولوجية في 
جانب منها؛ لأن القرآن في هذا الصدد یضع أحكامًا ذات طبيعة بيولوجية لا 
نستطیع فهمها بدون رؤية أكثر عمقّا لطبيعة الحياة. فهو مثلاً يذ کر لنا حقيقة 


(۱) انظر لیفيء نفس الصدر: ج5١‏ ص٢۲۷‏ وانظر نفس الصدر أيضًا: ص۱۷۷۔ 

(۲) انظر الحاضرة الخامسة صفحة ۰۱۱۳ من النص الاإنجليزي» حيث يقول إقبال : «مهما كان المبدأ الذي نحکم 
به على الخطوات التقدمة لحرکة الخلق فإن الحركة نفسها إذا تصورناها كحركة دورية فانها تکف عن کونها 
خلاقة. فإن العود الأبدي ليس خلقًا أبديًا وإغا هو تکرار أبدي». 
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«البرزخ 6!'' وهي رما كانت نوعًا من التوقف والترقب ما بين الوت والبعث. ویبدو 
أن البعث أيضًا قد تم فهمه بطرق مختلفة» فالقرآن لا يؤسس إمكانية البعث على 
دليل البعث الفعلي لشخص تاريخي كما فعلت المسيحية (بالنسبة لقيام المسيح 
من الموت)ء وإنما يبدو أن القرآن قد تناول مسألة البعث وناقشها باعتبارها ظاهرة 
كونية من ظواهر الحياة بمعنى ماء وأنه يصدق على الطير والحيوان كما يصدق 
على الانسان؛ وفي ذلك يقول: 


u ۳‏ ا يي کا و کک بي عمسا سم 
ومامن داب في الارض ولا طبر يطير جناحیه | 


یت 


3 
0 


من یور روت # [الأنعام / ۳۸]. 


ومع ذلك فقبل أن نتطرّق إلى تفاصیل رؤية القرآن للخلود الشخصي 
يجب أن نلاحظ أمورًا ثلائة واضحة تمامًا في القرآن لا بختلف علیها في الرأي 
ولا ينبغي الاختلاف علیها وهي: 


أن الذات لها بداية في الزمان ولیس لها وجود سابق على ظهورها في النظام 
المكاني الزماني. وهذا واضح من الآية التي ذکرتها آنقا منذ دقائق قلیلة!". 


(۱) «برزخ» حسبما ورد في قاموس لين وعنوانه: 1۵0۸ تدزلیودت-عزطهته معناه شيء يقع بين أي شیئین أو 
قضيب أو عائق أو شيء يفصل بین شيكين؛ وكلمة برزخ كدلالة على ا حالة بین الوت والبعث. قد وردت في 
القرآن الکر ع : « حول جاه آحدهم آلمون قال رپ امون . لماعمل صن ےحافیما کت كلا نها ية 
رها وون ودآيهم رل [الؤمنون / ۱۰۰-۹٩‏ 

(۲) الاشارة هنا إلى الآيات القرآنية رقم ۱۲ - ٠١‏ من سورة المؤمنون. 
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أن القرآن يُقرّر استحالة العودة إلى الأرض» ويتضح هذا في الآيات التالية: 

:( حَوَإِدَا جاء آحدهم الموث قال رب ارجمون . لع اعمل صلحا یما ر ت كلا مها 
رز ہے ےم و رھط مر رہم مر > سے عسوم 

کلمةھو قایلها ومن ورآیهم رزخ ال رون 6ه [الومنون / ۹۹ - ۱۰۰]. 


ام 
عم 


میرم 


9 وَالْمَمرٍ دا اش . لرک طبقَا عن طبق » [الانشقاق/ ۱۸ - ۱۹]۔ 


کے 7 مم ہبتع و م کے مء یرصم سے پر سے ا 
کی 


برقع آن نبل الک ونتیتکم فمَالَاتَعلَمُونَ که [الواقعة/ ۵۸ - .]٦٦‏ 


أن نهاية الأجل ليست نکبة: فا إن کل من ف لسع وَالْأرْضٍ 
7 لاسي بره ہے 


سس ےر در و 2 م2 وم 2 َ‫ روم مه 
ِا رن عبدا. لقذ صم رهم عدا . وهم یه یوم اتمه 
فردا 1 [مرع / ۳ - .٥‏ 

وهذه المسألة بالغة الأهمية» ويجب فهمها فهمًا صحيحًا برؤية تضمن فهمًا 
واضخا لنظرية الإسلام في الخلاص. فالذات المتناهية (الإنسان) بشخصيتها 
التفردة التي لا يكن أن يحل محلها غيرها هي التي سوف تقف أمام الذات 
المطلقة (لله سبحانه وتعا ی)ء لترى بنفسها عاقبة أعمالها في ا ماضي؛ ولتحكم 
على مصيرها المنتظر. 


(۱) انظر آیضا [الأنعام / ٤۹]ء‏ وآمرع | ۸۰]۔ 
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$ کل اکن الم کیره في عنقه ورج له بوم الم کتبا یله 
منشورا . اقرا کتک کی تیا لعف یبا # [الاسراء / ۳- ۱]. 


ومهما يكن الصیر النهائي للإنسان فانه لا يعني فقدان فردیته؛ فالقرآن 
لا یقصد اعتبار التحرر الکامل من التناهي هو أقصى حالات النعیم البشري. 
وإغا «جزاژه الأوفی؛''' یکمن في النمو التدريجي لسیطرته على نفسه وفي تفرّده 
وقوة نشاطه بوصفه ذاتا. 


بل إنه حتی مشهد الدمار الكوني العام الذي یسبق یوم ا حساب 
مباشرة(" لا يمكن أن يؤثر على الاطمئنان الکامل للذات التی اکتمل نوها 
(النفس الطمتنة): إ وَبقِحَ في الور فَصعق من في لسوت وَمَن ف الارض لا من 
اء ال 4 [الزمر / 1۸]. 


ومن يكون موضوع هذا الاستثناء إلا آولئك الذين بلغت لديهم الذات أقصى 
درجات القوة؟ وتصل الذات إلى قمة غائها عندما تتمكن من الامتلاك الكامل 


القرآن عن رؤية النبي و للذات المطلقة: :3 ماع الِصرُوْمَاطق * [النجم / ۷۔. 

وهذا هو المثل الأعلى للإنسانية الكاملة في الاسلام. ولا يوجد تعبیر أدبي أفضل 

(۱) ترجمة للتعبير القرآني 8 أَجْر عَيْرٌ مَمْنُونِ & الوجود في السور الاتیة: [فصّلت / 8]» و[الانشقاق/ ]٥٢‏ 
وكذلك [التين/5]. 

)۲( الإشارة هنا هي للآيات القرآنية التالية: [الحاقة/ ۱۳ - ۱۸ء و[المرسلات/ ۸ - ۱۱]. 

(۳) انظر أيضًا الایات القرآنية: [طه/ ۱۱۲] و[الأنبياء/ ۱۰۳] و[القارعة/ 5 -۷]. 
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من بيت الشعر الفارسي الذي يصور تجربة النبي المقدسة وهو يتلقى إشراق النور 
الإلهى: 


«لقد خر موسى صعقا لمجرد لمعة من إشراق نور الحق» أما أنت فقد شاهدت 
مبتسمًا جوهر الحق بكامله»7". 


ومن الواضح أن التصوف النادي بوحدة الوجود لن يتقبّل هذه الرؤية» بل 
يثير مشكلات فلسفية الطابع: كيف يمكن للذات اللأمتناهية والذات المتناهية 
ألا تتداخلا؟ هل يمكن للذات المتناهية بوصفها هذا أن تحتفظ بتناهیها إلى 
جانب الذات اللأمتناهية؟ هذه الإشكالية قائمة على سوء فهم للطبيعة الحقيقية 
للآمتناهي؛ فاللاتناهي الحقيقي لا يعني الامتداد إلى غير نهاية والذي لا يمكن 
تصوره بدون الإحاطة بکل الامتدادات المتناهية المتاحة؛ وإغا طبيعة اللامتناهي 
تكمن في الشذة لا في الامتداد. 


وعندما تثبّت نظرنا محملقين لحظة في الشدَّة فإننا في تلك اللحظة نبدأ في 
رؤية أن الذات المتناهية يجب أن تكون متمايزة عن اللامتناهی» وان تكن غير 
منعزلة عنه. فإذا نظرت إلي باعتبار الامتداد فإني مندمج في النظام (الكاني - 


)١(‏ يشير هذا إلى الفرق بین لقاء النبي بالله كما قرره القرآن في [النجم / ۱۷ وبين لقاء النبي موسى كما ورد في 
[الأعراف / .]۱٤١‏ 
والاشارة إلى الشعر الفارسي (الذي نسبه البعض إلى الشاعر الصوفي «جمالي» من «دلهي» والذي توفي عام 
۲ھ / (plore‏ 
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الزمانى) الذي أنتمى الیه أما إذا نظرت إلى باعتبار الشدة فإنى أعتبرٌ نفس 
ذلك الذي أعتمد عليه في حياتى ومعاشى ولكنى وثيق الاتصال به. 


إذا فهمنا بوضوح هذه المسائل الثلاثة أصبح من السهل علينا أن نتصور 
بقية الرؤية القرآنية» فالإنسان - حسبما ورد في القرآن - مفتوح أمامه باب الانتماء 
إلى معنى الکون وأن يصبح خالداء وذلك في قوله: سا لان انار شی .أل 
خی الو € [القیامة/ ۳٩‏ - 4۰]. إنه لأمر لا يمكن أبدًا احتمال حدوثه أن كائنًا 
استغرق تطوره ملايين السنین يُلقى به كشيء لا جدوی منه لکن بحسبانه ذاثًا 
تنمو دومًا وتتزکی يمكنه الانتماء إلى معنی الکون: 


اح و ا ی یں ے موم 


وس وما سوٹھا . مھا جُورهَا ونتوٹھا قد آفلح من رها . ود حَابَ من 
دَسَّنهَا # [الشمس/۷- ٠‏ ]. وکیف تكون تزكية النفس وإنقاذها من الفساد؟ 
يكون هذا بالعمل: تبر لی هملك وهوع کل شنت الى لن الموّتَ 
وة لباوك الہ أحسن عملا وهوامر موز( 4 [اللك / ١‏ - ۲]ء فالحياة تفسح 
مجالاً لنشاط الذات» والوت هو أول اختبار للنشاط التركيبي لها؛ فليس هناك 
أعمال ينشأ عنها لذة وأعمال ينشأ عنها ألم؛ وإغا يوجد فقط أعمال تعمل على 


(۱) إن العمل أو السلوك لهو في غاية الأهمية حسبما ورد في القرآن الکریم الذي يضم أكثر من مائة آیة تحضص 
المؤمنين على أن يعملوا عملاً صالخا ولذلك أوردها إقبال في صدر كل محاضرة من محاضراته. 
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بقاء الذات وأعمال تعمل على انحلالها؛ والعمل هو الذي يُعَد الذات للانحلال 
والفناء أو يقوّمها من أجل حياة أخرى مستقبلية. ومبدأ العمل الذي يحفظ بقاء 
الذات هو احترامي للذات في داخل نفسي وفي غيري من الناس. وبناءً على هذا 
فان الخلود الشخصي ليس ملكا لنا بصفته حقّاء وإنما نکتسبه بالکدح الشخصي۔ 
فالإنسان مجرد مرشح له. 


والخطأ الفادح في المذهب الادي هو افتراضه أن الوعي التناهي يستنفد 
موضوعه ولكن الفلسفة والعلم هما مجرد طريقة واحدة للاقتراب من هذا 
الموضوع وبحثہء وهناك طرق أخرى مفتوحة لنا للاقتراب منه. وإذا كان العمل 
الحاضر قد مد الذات بالقوة ضد الصدمة التي أحدثها فناء الجسد؛ فان الموت 
هو مجرد عبور إلى حالة ماء يصفها القرآن باسم «البرزخ». 


وكلام المتصوفة عن تجربتهم یکشف أن البرزخ هو حالة من الوعي تتميز 
بتغيير موقف الذات من الزمان والمكان» وليس في هذه التصريحات أمر غير 
محتمل الحدوث. وقد كان «هیلمهولتز» نادطما11 أول من اکتشف أن الاستثارة 
العصبية تستغرق وقتًا كي تصل إلى الوعي'''۔ وإذا كان الأمر كذلك فان تركيبنا 
الفسيولوجي اخالي هو في مؤخرة نظرتنا الراهنة للزمان» فإذا تجاوزت الذات 
انحلال هذا البناء الفسيولوجيء فإنه يبدو من الطبيعي جدًا أن يتغير موقفنا من 


هيلمهولتز یظنون أن وصول النبضة العصبية يتم فجأة وفوريًا وبأسرع ما يمكن قياسه. وبعد أن أظهر هيلمهولتز 
قياسه خلال دراساته التجريبية استخدموا أبحاثه في تجارب على زمن الاستجابة في ردود الأفعال ۔ 
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الزمان والکان. بل إن مثل هذا التغير ليس مجهولاً اما لنا. فان التكثيف الھائل 
للانطباعات التي تتراءى في أحلامناء وتألق الذاكرة الذي يحدث أحيانًا في لحظة 
الموت» كل هذا يكشف عن قدرة الذات على استيعاب مستويات مختلفة من 
الزمان. 


وبناءً على هذا فإن حالة البرزخ لا يبدو آنها مجرد حالة سلبية من التوقع 
والانتظان وإغا هي حالة تلمح فیها الذات جوانب جديدة من ا حقیقة وتهیّی 
نفسها للتکیف مع هذه الجوانب. ويجب أن تکون حالة البرزخ من حالات 
الانطلاقة النفسية العظيمة وبخاصة عند الذوات الکاملة النمو التي اکتسبت 
بطبیعتها أوضاعًا ثابتة من العمل في نظام مكاني - زماني معين. وقد تعني حالة 
البرزخ التحلل بالنسبة لذوات أخرى أقل حظًا. ومهما كان الأمر فإن على 
الذات أن تستمر في كدحها حتى تتمكن من جمع شملها وتفوز ببعثها. وبناء 
على ذلك فإن البعث ليس حادثًا رانا واغا هو حادث «جُواني» ینشاً باكتمال 
حركة الحياة داخل الذات» وسواء كان البعث فرديًا أو جمعيًا فإنه ليس إلا «جردًا 
للبضائع» أو حصاء لما أغيزته الذات من عمل» ولإمكانياتها في المستقبل . والقرآن 
يناقش ظاهرة بعث الذات على قياس نشأتها الأولى: 


لسع 4 مق سو > ہے بے ہو 88ےا مو دك كري روو می .سرع کم 
ویقول الاضان آء ذا ما مت لسوف آخرح حيا ۵ اولا يذحكر الان 8 
دہ وم - هر 2 


حلفت من بل وكيك شا # [مرع / ٦٦‏ - ۷٦]ء‏ ہل غتن قدرتا بینہرالموت وماعخن 
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معو ل ےکک 3 کک كيس سے سخ ہے ہے کي عمصوے ره ر وروم سے وده لے مت مر 
وفع أن مل تک سکم ف ما انعمو . آمدعات ملد الأول نله 
کرو # [الواقعة/ ٩۰‏ - 1۲]. 

فکیف كانت النشأة الأولى للانسان؟ ان هذه الناقشة الثيرة للأفكار 


والتي تضمنتها الآيات الأخيرة من الفقرات السابقة الذکر تفتح آفاقا جديدة 
لفلاسفة الاسلام وقد كان «ابماحظ» (التوفی سنة ۲۵۵ه) هو أول من ألمح إلى 


التغییرات التي تطرأ على حياة الحيوان بسبب الهجرة والبيثة بوجه عام . 


ثم قامت الجماعة العروفة باسم (اخوان الصفا) بالزید من الاسهاب 
والإطناب في عرض أفكار ال حاحظ'''. إلا أن «ابن مسکویه» (التوفی سنة 4۲۱ه) 
كان أول مفكر إسلامي جاء بنظرية واضحة وحديثة في كثير من جوانبها عن 
أصل الإنسان". 


)١(‏ انظر جورج سارتون في كتابه : «Introduction to the History of Science‏ ج ۰۱ ص ۵۹۷؛ حيث يقال: إن 
كتاب الحيوان للجاحظ يحتوي على جرثومة الكثير من النظريات التي جاءت فيما بعد مثل : تطور التكيف 
وعلم نفس الحيوان. 
انظر أيضا م. بلسٹر الجاحظ في معجم السير العلمیة: الجلد الثاني» ص٣٦‏ - 35 Dictionary of‏ 
.Scientific Biography‏ 

(؟) من أجل معرفة بيان عن آراء «إخوان الصفاء بخصوص فرضية التطورء انظر سيد حسين نصر في كتابه: 
Cosmological Doctrines‏ عتصداعل الصفحات من ۷۲ إلى 174 

(۳) انظر المحاضرة الخامسة صفحة ۰۱۰۷ من أجل تصور ابن مسكويه البالغ الوضوح عن التطور البيولوجي 
والذي وجد فيما بعد تعبیرا عنه في الأبيات الشعرية التي لا نظير لها للشاعر العظيم الرومي والذي نقله لنا 
إقبالء وكذلك في المحاضرة السابعة ص۷٤١۱‏ و۱۸ 
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ولم يكن «الرومي» إلا طبيعيًا ومتفقا مع روح القرآن» حين اعتبر مسألة 
الخلود أمرًا يتعلق بالتطور البيولوجي لا أمرًا يقرره الجدل الفلسفي ذو الطبيعة 
الميتافيزيقية الخالصة كما اعتقد بعض فلاسفة الإسلام . 

ومع ذلك فإن نظرية التطور قد جلبت اليأس والقلق للعالم الحديث بدلاً 
من الأمل وا حماس للحياة. ويرجع سبب ذلك إلى الفرض الحديث الذي لا 
مبرر ولا داعي له من أن تركيب الإنسان الحالي عقليًا بل فسيولوجيًا أيضًا هو 
نهاية الطاف. وهو الكلمة الأخيرة في التطور البيولوجي: وأن اموت بصفته حادثة 
بيولوجية ليس له أي معنى بنائيّ. 


ويحتاج عالم اليوم إلى «الرومي» من جديد» ليبعث فيهم نزعة الأمل 
ويشعل نار الحماسة للحياة. وأود هنا أن أنقل لكم بعض أبياته الشعرية الرائعة: 
في البداية ظهر الإنسان في رتبة الأشياء غير العضوية. 
ثم انتقل من رتبة الجماد إلى رتبة النباتات. 
وعاش سنوات بصفته أحد النباتات. 
لايتذكر شيئًا عن حالته غير العضوية المخالفة لما صار إليه. 
فلما انتقل من حالته النباتية إلى الحيوانية. 
لم يعد يتذكر حالته كنبات. 


سوى ميله الذي يحس به نحو عالم النبات. 
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خصوصًا في وقت الربيع وتفتح الأزهار الناضرة. 

مثلما يحس الأطفال بحنين إلى أمهاتهم 

دون أن يعرفوا سبب ميلهم إلى صدورهن 

ثم أخرجه ا حالق العظيم - كما تعلمون - 

من رتبة الحيوانية إلى رتبة الإنسانية. 

فانتقل الانسان بذلك من رتبة في الطبيعة إلى رتبة أخرى. 
حتی أصبح حكيمًا عا قويًا كما هو الآن. 

لكنه الان لم يعد یذ کر شيا عن نفوسه الأولى . 


وسوف تتغیر نفسه ا حالية مرة أخرى", 


على أن المسألة التي أثارت خلافات فكرية كثيرة بين فلاسفة الإسلام وعلماء 
الكلام» هي ما إذا كان بعث الإنسان يشمل بعث وسيطه المادي السابق أي بدنه. 
وكان معظم علماء الكلام ومنهم «شاه ولي الله» آخر عظمائهم بميلون إلى الاعتقاد بأن 
البعث يشمل على الأقل نوعًا من الوسيط الماديء أي جسمًا مناسبًا للبيئة الجديدة 
للذات. ويبدو لي أن هذا الرأي يرجع أساسًا إلى حقيقة أن الذات باعتبارها فردًا لا 
يمكن تصورها بدون نوع من المرجعية المحلية في الکان أو الخلفية التجريبية العملية. 
ومع ذلك فان الآيات التالية تلقي بعض الضوء على هذه المسألة: 
( مد ]مس شی عر دا اھر للأبيات رقم ۳٦٣٣ - ۳٦٣۳۷‏ والأبيات 


رقم ۳۹6 - ۳٦٣۸‏ الكتاب الرابع من مثنوي جلال الدين الرومی» وانظر أيضًا: ملاحظة إقبال على هذه 
الأبيات في کتابه: Development of Metaphysics in Persia‏ ص ۹۱۔ 
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ے1 سو سح ہر وس رر قرو مج ر 


(١:‏ دا ینتا وکا زاجعا ما کش اش نم یتاکن 
حيطا ٦‏ [ق/ ۳ - 5]. وأعتقد أن هذه الآيات تشیر بوضوح إلى أن طبيعة 
الكون كائنة بحيث يتاح لها الإبقاء (بطريقة أخرى) على نوع الشخصية الفردية 
اللازمة للإنجاز النهائي لعمل الإنسان» حتى بعد تحلل ما يبدو أنه مُعین لفرديته 


في بيئته الحاضرة. 


فما هي هذه (الطريقة الأخرى) التي لا نعرف عنها شیثا. بل لا نکتسب 
مزيدًا من الاستبصار عن طبيعة الخلق الثاني (النشأة الآخری)» حينما 
نربطها بنوع من ا حسد مهما كان لطیفا. والأمثلة والتشبيهات الواردة في القرآن 
تشير إليها فقط كأمر واقعء لکن لیس المقصود بها الکشف عن طبيعتها وإظهار 
خاصيتها. وعندما نتكلم بطریقة فلسفية فإننا بناء على ذلك لا نستطيع أن خضي 
أكثر من حدود قولنا بأنه من منظور التاريخ الماضي للإنسان فإنه من المستبعد 


نهد أن تنتهى سيرته بانحلال جسده. 


على أنه وفقّا لا ورد في القرآن فان بعث الذات یکسب الاتسان 
حدة في الابصار: لد کت فى عَ ین ناکما مك ط3 مسر الم 


(۱) لعرفة فكرة الاحتفاظ بکتاب تسجل فيه كل أعمال الانسان في حياته الدنياء والشار إليه انظر هذا في 
آیات كثيرة متكررة في القرآن الکرم. من أمثلة ذلك: [الکهف / ۹٦]ء‏ و[الأنبياء/ ٤۹]ء‏ و[الزخرف/ ۸۰]ء 
و[الجائية/ ۲۹]. 

(۷) يبدو أن الإشارة هنا إلى الآية القرآنية رقم ۲۰ في سورة العنكبوت رغم أن «الخلق الثاني» مذ كور أيضًا في آیات 
أخرى مثلما ورد في [يونس / ٤]ء‏ و[النمل / ٦٦]ء‏ و[الروم/ ۱۱ وانظر آیضا [الواقعة/ 7۱]. 


ذات الإنسان - حريته وخلودہ 
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حَدِيدٌ [ق/۲۲].وبهذا البصر ا حادیری الانسان بوضوح مصيره الذي بناه لنفسه 
معلا حول عنقه وسکل إن مه وه فى عقو وج لَه يوم امَو سجتبا 
رعس ع ل ہر سم 


یمه منشورا #6 [الاسراء/ ۱۳]. والجنة والنار هما حالتان لا منطقتان معينتان» 
وأوصافهما في القرآن تصوير بصري سحقیقة جوانية أي لصفة!". والنار بحسب 
التعبیر القرآني هي : :9 از أنه لْمُوّدَةُ ال َل عل در 4 [الهْمَة/ ۷-5 
أي هي الاعتراف الأليم للإنسان بفشله كإنسانء أما الجنة فهي فرحة 
الانتصار على قوى التحلل. وليس فی الإسلام شيء كالذي يسمونه باللعنة 
أو الهلاك الأبدي. وما قد ورد في بعض آيات القرآن من كلمة «الأبدية» فيما 
يتعلق بالنار يشرحه القرآن نفسه بأنه إغا يعني فقط فترة من الزمن بت ف 
أَحْمَابا # [لنبا/ ۲۳]. 


ولا يمكن أن تنقطع نسبة الزمن تامًا عن تطور الشخصية؛ فالصفة تميل إلى 
أن تصبح دائمة وإعادة تشكيل الصفة یحتاج بالتأكيد إلى فترة زمنية. وبناءً على 
ذلك فان النار كما يصورها القرآن ليست حفرة عميقة من العذاب الأبدي“ 
أنزله إله منتقم» وإنما هي تجربة للتقوع''' قد تبعل الذات القاسیة تعود مرة أخرى 
(۱) الإشارة هنا لوصف القرآن للحياة في الآخرة مثلما نهد في الآيات الآتية: [الصافات/ ۶۱ - ۹٦]ء‏ 
و[الدخان/ ١ه‏ - ٥٤]ء‏ وللتعبير عن حالة الحياة التي وعد الله بها الصالحين» في [الصافات/ 5 - 58] 
وللتعبير عن نوع الحياة التي سيعاني منها الاشراره انظر [الدخان / .]٦۹ - ٥٣‏ 
(۲) الإشارة للتعبیر القرآني «الهاوية» وصفًا للجحيم في [القارعة/ .]٩‏ 
(۳) انظر الآية القرآنية رقم ۱۵ في سورة الحديد حيث وصف التار في جهنم بأنها صديق الانسان (مولى) أي أنها 


هي الشيء الوحيد الذي يأمل فيه الإنسان بأن يتطهر ویسترد نفسه. انظر كتاب محمد أسدء الذي يشرح فيه 
القرآنء of the Quran‏ ۷6252۵6 16 صفحة ۸۳۸ عامش ۰۲۱ 


تجدید القکر الدينی في الاسلام 
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للاحساس بالنسمات ال ّة لاحسان الله ونعمه. ولیست الجنة إجازة للسکون۔ 
فالحياة واحدة ومستمرة. والإنسان يمشي دائمًا إلى الأمام كي يتلقى تجليات 
الأنوار الجديدة من الحق اللامتناهي, الذي يتبدّى کل ظة في جلال جدید(. 
والمتلقي لاشراقات الأنوار الإلهية ليس مجرد متلق سلبيّ. فان كل فعل للذات 
الحرٌة يخلق موقفًا جدیدّاء وبهذا يقدم المزيد من الفرص للتجلّي الخلآق. 


(۱) القرآن: [الرحمن/ ۲۹]۔ 


الفصل الخامس 
روح الثقافة الاسلامية 


يقول الولي المسلم العظيم «عبد القدوس الجنجوهي»: 


«صعد محمد النبي العربي إلى السماوات المُلا ثم عاد وأقسمٌ بالله لو 
أنني وصلت إلى هذا المقام فلن أعود أبدًا'''. 


وربا كان من الصعب أن تجد في الكتابات الصوفية كلها كلمات تعبر في 
جملة واحدة عن مثل هذا الإدراك العميق للفرق السيكولوجي بين الوعي 
النبوي وبين الوعي الصوئی . فالصوفي لا يريد أن يرجع من السّكينة التي ذاقها في 
تجربة التوحد ومقام الشهود. وحتى لو أنه عاد (وهذا ما لابد أن يفعله) فإن عودته 
لا تعني الكثير بالنسبة للبشرية. ولكن عودة النبي هي عودة خلاقة مبدعة؛ 
فهو يعود لكي یقتحم الزمن قاصدًا التحكم في قوى التاريخ» ومن تم يصنع عال 
جديدًا من المثل العلیا. تجربة التوخد ومقام الشهود عند الصوفي وما يستشعره في 


4 راجع عبد القدوس الجنجوهي في كتابه: لطائفي قدوسيء في : لطيفة؛ ص‎ )١( 
ويمكن الإشارة أيضا إلى الملاحظات العميقة التي كتبها العلامة إقبال على الغلاف الخلقي لنسخته الخاصة‎ 
وخصوصا ما هو تحت العنوان الفرعي:‎ ri ٥اد‎ 0۶ Religious من كتاب ولیم جیمس: 6266 فدص‎ 
الوعي الصوفی والنبوي مع الذ کر الصريح لعبد القدوس الجنجوهي.‎ 


تجدید الفكر الديني فی الإسلام 


O ONE EEE EERE‏ لت 


هذه الخال من سكينة هي غاية نهائية بالنسبة له. ذروة أشواقه ومنتهى مطامحه» 
أما بالنسبة للنبي فالأمر جد مختلف . إنها يقظة عارمة لقواه النفسية الجوانية. 
بداية مهمة روحية من شأنها أن تهز العالم من حوله. تجربة جديدة مُقَدَّرُ لها أن 
تغيّر العالم الإنساني وتحوله تحوّلاً كاملاً. 


بالنسبة للنبي هي رغبة قصوى في أن يرى تجربته الدينية وقد تحولت إلى قوة 
عالمية حية. وهكذا فان عودته من موقف الشهود تُعَدّ نوعًا من الاختبار العملي 
لقيمة تجربته الدينية؛ في هذه التجربة تبرز إرادة النبي في أدائها الخلاق. فهي تقيّم 
نفسها من ناحية» وتقدّر من ناحية أخرى قوى العالم المادي للحقیقة هذا العالم 
الذي تسعى لتحقيق وجودها فيه وجودًا موضوعيًا. وعندما ينفذ النبي في العالم 
المادي تواجهه قوى المصادمة وا مقاومة وهنا يكتشف النبي ذاته لنفسه ویزیح 


القناع عن ذاته آمام عين التاریخ. 


وهناك طريقة أخرى للحكم على قيمة التجربة الدينية للنبي وهي فحص 
نوعية الرجال الذین صنعهم والعالم الثقافي الذي انبعث من روح رسالته. وأريد 
في هذه المحاضرة أن أحصر بحثي على الجانب الأخير وحده. ليس هدفي هنا أن 
أقدم لكم وصفا لإنجازات الاسلام في مجال ا معرفق واغا بالأحرى أريد أن ألفت 
نظركم نحو الاراء الهامة في ثقافة الإسلام» كي نلمح ما تنطوي عليه من عمليات 
فكرية» وبذلك نلقي نظرة خاطفة على الروح التي عبرت عنها هذه الأفكار. 
على أنه قبل أن نتقدم في البحث لاب أن نفهم القيمة الثقافية لفكرة عُظمى 


205 تسه ۲۰ 


في الاسلام. وأقصد بها «ختام النبوة»!". رما يقال في تعریف النبوة نها نوع من 
الوعي الصوفي الذي تنزع فيه «تجربة التوحد» أو «مقام الشهود» إلى الخروج عن 
حدودها لتبحث عن فرص لاعادة توجيه قوى الحياة الجماعية واعادة تشكيلها. 


في شخصية النبي ميزة خاصة به؛ فهو الكائن المتناهي الذي يغوص إلى 
أعماق حياته الروحية اللانهائية؛ حيث يتلقى من فيض الوحي الالهي؛ لا لیبقی 
هناك متأملا وإغا ليطفو مرة أخرى صاعدًا إلى أعلى بقوة دافعة جديدة» فيحطم 
القدم ويكشف عن توجهات جديدة للحياة. وهذا الاتصال بأصل الوجود ومنبع 


الوحي لیس (من كل الوجوه) مقصورًا على الإنسان النبي وحده؛ حیث تُبیتن 
لنا بالفعل الطريقة التي يستعمل بها القرآن كلمة «الوحي» أن الوحي صفة 


)١(‏ هذه الفكرة العظيمة نبدھا متجشدة في القرآن الكرم في قوله تعالى :ل م کان ما رين راک 
وک رَسُولٌ الہ وَعَائََ لسن 6 [الأحزاب /40]. 
وقد عبر عن ذلك أيضا الحديث النبوي كما ورد في: 
(۱) البخاري» تفسيرء ۱۷: «محمد أنت رسول اللہ وخاتم النبيين وهذا ما سيشهد به على الملا الأنبياء 
الآخرون يوم القيامة». 
(۲) وورد أيضا في المناقب: ۷مسلم ۳۲۷. 
(۳) «ليس نبي بعدي» البخاريء المغازي / ۷۷۔ 
)٤(‏ «لا نبی بعدي» الصحابة ۳۰ - ۳۱. 
)٥(‏ دولا نبي بعده»» البخاري» الآداب رقم ۱۰۹۔ 
)٦(‏ «لا نبوۃ بعدي» مسلم فضائل الصحابة ۲۰ - ۳۲. 


تجدید الفكر الدينى 5 الاسلام 
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عامة للحياة "» ولكن تختلف طبيعة هذا الوحي وخاصيته باختلاف مراحل 
تطور الحياة. فالنبات الذي ينمو طليقًا في المكان» والحيوان الذي يتطور فيه عضو 
جديد ليتلاءم مع ظروف بیئیة جديدة» والإنسان الذي يتلقى النور من الأعماق 
الجوانية للحیاق كلها حالات من الوحي تختلف في طبيعتها حسب احتياجات 
المتلقي أو احتياجات النوع الذي ينتمي إليه. 

ومن المؤكد أنه أثناء طفولة البشرية اكتسبت الطاقة النفسية ما أسميه 
«الوعي النبوي»» وهو حالة من الاقتصاد في الفكر والاختيار الفردي» يتزود 
الانسان خلالھا بأحكام واختيارات وطرق للسلوك سابقة التجهيز.(لعلها الفطرة 
التي فطر اللہ الناس عليها). 


ولكن الحياة (مع مولد العقل وغو ملكة النقد) راحت تكبت تكوين ونمو 
حالات الوعی غير العقلانیة التى فاضت بها الطاقة البشرية في مرحلة مبكرة 
من مراحل تطورها. والانسان تمحکوم أساسًا بالعاطفة والغريزة» أما العقل 


)١(‏ رغم أن الوحي النزل حاص بالأتبياء فان القرآن يتحدث عن الوحي فيما يتصل بالارض: وبا رلک 
ری لھا [الزلزلة/ ٥]ء‏ وفيما یتصل بالسماء: ای فى کي سای آترها(فصلت / ۱۲ وفيما یتصل 


e aE‏ كي E E‏ ر2 ل ےر کے 2 مس هام 2 اہ میم م 
بالنحل : و وی ريل إل لل آنآخغزی من تلبال متا وین الشجر ما یرو . کو کی من کل ال 
لمع م 4 روو 


فاسل سبل ريك دللا يحرج من بطونها شراب مخیلف آلوّنه فيه سم لاي إن فى دك ليه لور 
مم سے 7 ہے ٭ھ سرب کے RE‏ سے کی سی A‏ 
رو 4[ النجل/ 08 - 35]ء والوحي للملائكة 9إذ يوج ربك إلى المل کو أن ممکم فسا 


لیاوا سألقی ف قلوب از کفڑوا الزغت اضرا وق لتاق وروا ينيم كل 
ان 4[الأنفال / 0۱۲ ولام موسی: 9 ور یم موم ان یہ 4[القصص / ۷) وإلى حواري 


ا د کس مج مر 2 ۳ مر مه ہے رص ے سر کم رم سر 
السیح: 9 ولد أوْحَيِتٌ إل الارن أن ءاینوا ی وَیرَسُول قالوا امنا وَأَعْبَدْ يأننا مُسیِمُونَ 4 
[المائدة/ ۱۱۱]. 


امل ۷۱۹۷ 


الاستدلالي الذي من شأنه أن يمكن الإنسان من أن يصبح سيد بینته فهو إنجاز 
مکتسب. وعندما يتم اكتسابه يجب تقويته وتدعيمه بإحباط غو الأساليب 
الأخرى للمعرفة. وما لا شك فيه أن العالم القدي قد أنتج بضعة مذاهب فلسفية 
عظيمة عندما كان الانسان بدائيًا نسبيًا ويكاد يحكمه الايحاء. ولكن يجب ألا 
نسی أن المذاهب في العالم القديم كانت نتاج فكر مجرد لا يمكنه أن يتخطى 
حدود إقامة منظومات لمعتقدات دينية غامضة وتقاليد سائدة؛ ولا یضع أيدينا 
على خصائص الحياة الحقيقية. 


وإذا نظرنا إلى الموضوع من وجهة النظر هذه عندئذ يبدو أن نبيّ الإسلام 
يقف ما بين العالم القديم وبين العالم الحديث؛ فهو من ناحية مصدر رسالته 
يعتبر منتميًا للعالم القديم أما من ناحية روح رسالته فيعتبر منتمیّا إلى العالم 
الحديث. وقد اكتشفت الحياة فيه مصادر أخرى للمعرفة مناسبة لاتجاهاتها 
الجديدة؛ فمیلاد الإسلام هو ميلاد العقل الاستدلاليء وهذا ما أرجو أن أتمكن 
حاليًا من إثباته لكم بطريقة مقنعة ترضيكم؛ ففي الاسلام تبلغ النبوة کمالها 
باكتشافها لضرورة وضع نهاية لمسلسل النبوات» بحيث تكون هي النبوة ا حامة 


تجديد الفکر الديني في الإسلام 
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ولا نبوّة بعدھا!''۔ وفی هذا الموقف یتجلی الادراك العميق: أن الحياة لا یکن أن 
تظل إلى الأبد تقودها خيوط من خلفهاء وأن على الإنسان لكي يحصل على 
كمال معرفته لنفسه أن يُترك أخيرًا ليعتمد على مصادره المعرفية الخاصة به 
وكان إبطال الإسلام للكهنوت والملكية الوراثیة» ودعوة القرآن المستمرة لاعمال 
العقل وعارسة التجربة» والتأكيد على النظر في الكون والتاريخ كمصادر للمعرفة 
الإنسانية» كل هذه كانت جوانب مختلفة لفكرة واحدة جديدة جاء بها الإسلام 
وهي «ختام النبوّة». على أن هذه الفكرة لا تعني أن التجربة الصوفية قد توقفت 
الآن عن الوجود كحقيقة حیویق وهي تجربة لا تختلف من حيث الکیف عن 
تجربة النبوة. من المؤكد أن القرآن يعتبر الأنفس والآفاق مصادر للمعرفة9). 


والله يرينا آياته في التجربة الجوانية والبرانية على السواء ومن ثم أصبح 
من واجب الإنسان أن يحكم على كفاءة كل نواحي التجربة في إمدادنا بالمعرفة. 


(۱) الإشارة هنا إلى فقرة واحدة لكنها الأخيرة في الآيات التي نزلت في القرآن الكرم؛ وهي في قوله تعا ی: 
الوم انث لك وین ومنت ع يمت وَرَضِيتٌ لک الاسکم وبا 4 [انائدة/ ؟]ء وهذه 
الفقرة من الآية حسبما ورد في كل الأحاديث المتاحة بشهادة أصحاب النبي قد تزلت في عرفات ظهر يوم 
الجمعة في التاسع من ذي الحجة سنة ١٠ه‏ وهو العام الذي حج فيه النبي الحجة الأخيرة إلى مكة «حجة 
الوداع»» انظر البخاري - الایان - ۳6. 
ويجب أن نلاحظ أن موت النبي قد حدث بعد ۸۱ - ۸۲ يومًا بعد تنزيل هذه الآيةء ولا كانت تتحدث عن 
اكتمال الدين في الإسلام فإنه لم ينزل أي وحي بعدهاء انظر الرازي - التفسير الكبير. 

(۷) « سَعُرِبِهِمْ یالما وف آنشیم 6 انظر [فضَلت /۵۳]. 


روح الثقافة الإسلامية 
09 سس تست ۲۰۹ 


ولکن لا ينبغي أن نفهم من فكرة انتهاء النبوة أن الصیر النهائي للحياة 
هو احلال العقل نهائيّا محل العاطفة والشعور؛ فمثل هذا شيء غير مكن وغیر 
مرغوب واغا القيمة العقلية الحقيقية للفكرة هي آنها تتجه بنا إلى خلق موقف 
نقدي مستقل تجاه التجربة الصوفية؛ إذ تجعلنا نعتقد أن كل سلطة شخصية تدعي 
أن لها أصلاً فوق الطبیعة قد انتهی عهده من تاريخ البشرية. 


ومثل هذا الاعتقاد في حد ذاته هو قوة نفسية تکبح ظهور مثل هذه السلطة 
ونموها. ومهمة هذه الفكرة هو آنها تفتح آفاقًا جديدة من العرفة في مجال التجربة 
الجُوّانية للانسان تامًا كما فهمنا من الشطر الأول من القاعدة الأولى للد حول 
في الاسلام!. 


فقد خلقت وت روح الملاحظة النقدية التفحصة لتجربة الانسان ا خارجیةق 
بأن خلعت عن قوى الطبيعة كلها صفات الألوهيةء تلك الصفات التي أضفئها 
عليها الثقافات السابقة في القدم. وعلى هذا يجب على المسلم الآن أن يعتبر 
التجربة الصوفية تجربة طبيعية تامًا مهما كانت غير عادية وغير مألوفة» وأنها قابلة 
للنقد وخاضعة للفحص الدقيق مثل الظاهر الأخرى للتجربة الانسانيق وهذا 
واضح من موقف النبي نفسه من ابن صياد وتجاربه النفسية"". ‏ 
(۱) يطلق عليها إقبال معادلة الإسلام ١٥118٥1‏ اد٣٠۴‏ 1۳6 ویقصد بها الشهادة الإسلامية أنه دلا إله إلا 


الله وأن محمدًا رسول الله». 


(؟) انظر البخاري: الجنائز ۷۸ والشهادة ۳ والجهاد 15. 
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كانت مهمة الفكر الصوفی في الاسلام هي تصنیف التجربة الصوفية في 
نظم محددق ولابد هنا أن نقرر أن «ابن خلدون» كان هو الفکر الإسلامى الوحيد 
الذي اقترب في بحثه في التصوف من الروح العلمية الخالصة'''۔ 


ولكن التجربة الجوّانية ليست إلا مصدرًا واحدًا من مصادر المعرفة 
البشریق وحسبما ورد في القرآن هناك مصدران آخران للمعرفة هما الطبيعة 

والتاریخ. وبفتح هذه المصادر للمعرفة تتجلى روح الإسلام في آبهی صورها؛ 

فالقرآن يرى الایات الدالة على الحقيقة الطلقة في «الشمس» و«القمره و«امتداد 

الظل » وداختلاف اللیل والنهار» و«احتلاف الألسنة والألوان البشریة)ء و«تداول 
الأيام بين الناس» والحقيقة أن الایات تتجلی في الکون كله كما تکشف عن 
نفسها للإدراك الحسي للإنسان. وواجب المسلم هو أن يفكر في هذه الآيات لا 
أن یر بها «کما لو كان میا وأعمى» 3 وَمن کات فی هزو عَم هر في رة 
أي واصل سا ¢" [الإسراء / ۷۲]. هذه الدعوة إلى عالم الحسء وما تتضمنه 
من التحقق المتمهّل الوئيد لما توحى به الآيات القرآنية من أن هذا الكون هو 

(۱) انظر مقدمة ابن خلدون ترجمة روزينتال 80500۸61 المجلد الثالث. الفصل السادس بعنوان علم التصوف» 
وانظر آیضا دي . بي ماکدونالد في کتابه: Islam‏ هذ «Religious Attitude and Life‏ ص ۱5۵ - ۱۷۶. 

(۲) الاشارة هنا إلى الآيات القرآنية: [فصلت / ۳۷] و[الفرقان/ 46] و[يونس/ ]٦‏ و[الروم / ۲۲]. وکلها آیات 
تتعلق بظواهر الطبيعة التي يطلق علیها القرآن اسم آيات الله الظاهرة التي يوحي بها الله إلى حواس الادراله 
عند الانسان. والقرآن يجعل بثابة الواجب الديني على عباد الله الخلصین أن يتأملوا فيهاء وأن يتأملوا أيضًا 
في الآيات الأخرى عن الاتصال الإلهي الذي يوحي بها الله إلى النبي صق وهذان النوعان من الآيات: 


الكونية والقرآنية هما الطريق الزدوج لإدراك اللهء وهو وحده الطریق للسعادة الروحية في هذه الحياة الدنيا في 
الحياة الآخرة. 
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کون ديناميكي متغیر في أصله» متناه وقابل للزيادة والامتداد. کل هذا قد جعل 
الفکرین الإسلاميين في صراع ضد الفكر الاغريقي الذي درسوه بمزيد من 
الحماسة في بداية حياتهم العقلیة؛ وذلك لأنهم لم يتنبّهوا حينذاك إلى أن روح 
القرآن كانت في أساسها متعارضة مع الفلسفة القدییة ولكنهم مع ذلك وضعوا 
كل قتهم في المفكرين الاغریق. 

وكانت أول اندفاعة لهم هي محاولة فهم القرآن في ضوء الفلسفة الإغريقية» 
إلا أن هذه المحاولة باءت بالفشل ؛ وذلك لأن روح القرآن تميل إلى ما هو واقعي 
ملموس بینما طبيعة الفلسفة الإغريقية تأملية مجردة تهتم بالنظرية وتغفل الواقع . 

وقد ترتب على هذا الفشل ظهور اتجاهات جديدة أُدّت إلى ظهور الروح 
الحقيقية للثقافة الإسلامية؛ وى وضع أساس لثقافة جديدة في معظم جوانبها. وتبلّت 
هذه الثورة الفكرية ضد الفلسفة الاغريقية في جميع مجالات الفكر اللإسلامى. 

وأخشی ألا أكون مؤهلاً ما فيه الكفاية لمعالجة هذا الموضوع الذي يتبدٌّى 
لنا واضحًا في الرياضيات والفلك والطب. 

کذلك تتصح هذه الثورة بجلاء في الفکر القلسفي للأشاعرة» ولكنها 


تبدو کظاهرة محددة العالم في نقد الفکرین ا مسلمین للمنطق الاغريقي. وکان 
هذا أمرًا طبيعيًا؛ لأن عدم الرضا عن الفلسفة النظرية البحتة معناه البحث عن 
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طريقة أخرى للمعرفة أقرب إلى اليقين. وأعتقد أن «النظام» هو أول من صاغ مبدأ 
«الشك» كبداية لكل معرفة. ثم جاء «الغزالي» فأفاض في ذلك في كتابه «إحياء 
علوم الدین»"» ومهّد بذلك السبيل لمنهج «دیکارت» ولكن الغزالي استمر 
فكره ككل تابعًا لأرسطو في المنطق. ووضع في کتابه «القسطاس» بعضص حجج 
القرآن في أقيسة المنطق الأرسطي'''ء لكنه نسي أن سورة الشعراء في القرآن تقرر 
أن العقاب كان عاقبة الذين كذبوا الأنبیای وكان أساس هذه القضية هو طريقة 
العرض البسیط لأمثلة من التاریخ. 


كان «الإشراقي» ودابن تيمية» هما من قام بتفنيد المنطق الإغريقي تفنیدًا 
منظمًا("» وربا كان «أبو بكر الرازي» أول من نقد الشكل الأول عند «أرسطوه“» 


(١)‏ انظر ج. ها لويس في كتابه: The Biographical History of Philosophy‏ ۱۸۵۷ ص ۳۰۳+ حيث يقول: 
«إن هذا الکتاب «إحياء علوم الدین» والذي ترجمه 5۳ سكمو أيدرز» يشبه كثيرًا كتاب دیکارت» مقال في 
النهج 70610046 18 de‏ 5تناهه1015؛ وقد كانت هناك ترجمة لكتاب الغزالي في أيام ديكارت وربا اعترض 
الكثيرون على هذه السرقة الأدبية والانتحال. 

(۲) انظر القسطاس المستقيم» ترجمة د. ب بريويسترء 88190166 اعدا 16 الفصول ٦-٢‏ وانظر أيضًا «يشيل . 
إ. مارمورا: موقف الغزالي من العلوم الدنيوية والمنطق, في کتاب : Essays on Islamic Philosophy and‏ 
6ء نشره حوارنی. الفصل ٢ء‏ ص ۱۰۲ - ۰۱۰۳ والعرض التفصيلى الذي كتبته سوزانا دیوالدء عن 
القسطاس في كتابها الإسلام : 180 ا( الذي صدر سنة ۹۱ء ص۱۷۱ إلى )۰۱۷ 

(۴) المعرفة نقد إشراقي لمنطق الإغريق الوجود في کتاب «حکمة الاشراق» انظر س. حسين نصرء عن شهاب 
الدين الشهروردي القتول في كتاب «A History of Muslim Philosophy‏ ج ل ص ۳۸۲ - ۳۸۵. 

)٤(‏ الشکل الأول عند أرسطو أو القياس الكامل عند المنطقيين المسلمين هو شكل من أشكال 80[ع110 ز5 
التي بقع فيها الحد الأوسط كموضوع في القضية الأولى وكمسند في القضية الثانية. وهي الشكل الوحيد من 
أشكال ٥ه‏ التي تكون فيها النتيجة متاحة في شكل عام - نحتاجه في العمليات العلمية. 
انظر م. سعيد الشیخ؛ في كتابه: بوداممدملتط۳ .A Dictionary of Muslim‏ وبالنسبة لنقد الشکل الأول 
الذي أشرنا إليه هناء فمن الأصح أن ننسبه إلى فخر الدين الرازي الذي كتب في المنطق كتابات مُتاحة لنا- 


خروم حج و ا میت ا 


ثم أعاد «جون ستيوارت ميل» نقد «أرسطو» في عصرنا هذا مرددًا نفس اعتراض 
«الرازي» ولكن بروح استقرائية كاملة. ويؤكد «ابن حزم» في کتابه «التقريب في 
حدود النطق؟!'' أن الادراك الحسى هو أصل من صول المعرفة ويبين «ابن تيمية» 
في كتابه «نقد المنطق» أن الاستقراء هو الشكل الوحيد للكلام اليقيني. 


وهكذا نشأ منهج الملاحظة والتجربة ولم يكن ذلك مجرد أمر نظري. كما 
كان كشف «البيروني» لما نسميه «زمن رد الفعل»» وکشف الكندي لتناسب 
الإحساس مع امنب أمئلة على تطبيق هذا المنهج التجريبي في علم التفس. 
فالزعم بأن النهج التجريبي اكتشاف أوروبي هو زعم خاطئء وفي هذا يقول 
«دوهرنج»: إن أفكار «روجر بيكون» عن العلم هي أكثر دقة ووضوحًا من أفكار 


=الآن لكنه كتب إلى جانب ذلك تعليقات نقدية على كتابات أبن سيناء وهو بحلاف طبيب الإسلام الشهير 
أبو بكر زكريا الرازي الذي بادت أبحائه العلمية الصغيرة ا حجم حول بعض أجزاء الأورجانون الأرسطي . 
)١(‏ هذا هو کتاب ابن حزم حدود المنطق الذي أشار إليه في كتابه الشهور كتاب الفصّل (في الجزء الأول صفحة 
6 ۲۰ وفي الجزء ا خامس صفحة ۷۰ ۱۲۸) تحت عناوين مختلفة بعض الشيء. 
)¥( انظر کتاب: Development of Metaphysics in Persia‏ نشر في ۰۱۹۹6 ص٤٦؛‏ حيث یقرر أن البيروني 
وابن الھیٹم؛ قد شاركا علم النفس التجريبي الحديث في معرفة ما يسمى باسم زمن» الاستجابة أو رد الفعل» 
وفی أسفل الصفحة يسجل العلامة إقبال هامشين یقتبس فيهما من كتاب بویر 1 History of Philosophy‏ 
7و ص" ؟ ١‏ - ۱۵۰ لكي يؤسس للتجريبية الحسية عند كل من البيروني وابن الهیثم. 
ونجد في کتاب «اقبال» في ص ۱۵۱ و۱۵۲ فقرة تصف زمن الاستجابة بالضبط كما هو بالمفهوم الحديث: لیس 
فقط کل إحساس يحدث تغيرًا مقابلاً موضعيًا في عضو الحس ويحتاج إلى وقت معين؛ وإغا أيضًا هناك فترة 
من الزمن تمضي ما بين تنبيه العضو وبين الإدراك الحسي وهذه الفترة الزمنية تقابل انتقال المنبه مسافة معيّنة 
عبر الأعصاب. 
أما بالنسبة لاکتشاف الكندي أن الإحساس يتناسب مع المنبه فانظر دي بویر نفس الصدر ص۱۰۱؛ حيث 
یتحدت عن : العلاقة الطردية المتناسبة بين النبه والإحساسء وهو ما ورد في كتاب الكندي الشهير: رسالة 
في معرفة قوة الأدوية المركبة. 
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الفیلسوف الشهور الشترك معه في الاسم. ومن أين استقی «روجر بیکون» 
حصیلته العلمیة؟ من الجامعات الاسلامية في الأندلس والواقع أن الجزء الخامس 
من كتابه «البصريات العظمی» والذي خصصه للبحث في «المنظور»» هو نسخة 
من كتاب «البصريات» وا مناظیر؛''' والكتاب في جملته لا يفتقر إلى دليل على 
تأثر كاتبه «بابن حزم»'". لقد أبطأت أوروبا في إدراك الأصل الإسلامي لنهجها 
العلمي. ولكن جاء أخيرًا الاعتراف الكامل بهذه الحقيقة. ودعوني أنقل الب 

فقرة أو فقرتين من كتاب «إنشاء الإنسانية»» الذي يقول فيه مؤلفه «بريفولت»: 
«تعلم روجر بيكون في «أوكسفورد» اللغة العربية والعلوم العربية على يد خلفاء 
المعلمين العرب في الأندلسء وليس لروجر بيكون ولا الفيلسوف الذي جاء بعده 
(ويحمل نفس الاسم) ليس لأي منهما الفضل في ابتداع المنهج العلمي» فلم 
يكن روجر بيكون أكثر من أحد الحواريين أو الرسل الذين نقلوا العلم الإسلامي 
ومنهجه إلى أوروبا السیحیة ولم يتعب أو يل إطلاقًا من التصريح بأن معرفة 
معاصريه للغة العربية وعلوم العرب كانت السبيل الوحيد للمعرفة الحقّة. أما 
الجدل الذي دار حول أصل واضعي المنهج التجريبي فهو جزء من التحريف 


)١(‏ انظر داز1/6 قناج0 ترجمة روبرت بيل بورك مج؟ ج٥ء‏ ص 4۱۹ - 541. ومن المهم أن نلاحظ أن ملاحظة 
سارتون على كتاب روجر بيكون عن البصريات هي قريبة جذا من ملاحظة العلامة إقبال. إذ يقول سارتون: 
إن البصريات أي علم الضوء عند بيكون هي أساسًا مبنية على بصريات ابن الهيثم مع بعض الاضافات 
البسيطة والتطبيقات العملية. 

(۲) ذکر اسم ابن حزم هنا هو غلطة مطبعیة فالقصود كما - يتضح من سياق الموضوع في الفقرة - يتناسب أكثر 
مع اسم ابن الهيثم . 
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الهائل لأصول الحضارة الأوروبية. لقد كان المنهج التجريبي لدى العرب واسع 
الانتشار في زمن «بيكون» وكان يُستزرع بشغف في ربوع أوروبا «صفحة ۲۰۰ - 
۳۱ 


«کان العلم هو آهم الاسهامات التي جادت بها الحضارة العربية على العالم 
الحديث» ولکن ثماره كانت بطیئة في نضجها؛ إذ إن الارد [الأوروبي] لم ینطلق 
في عنفوانه إلا بعد أن غرقت في الظلمات حضارة المغاربة والأندلسيين المسلمين» 
ومضى على ذلك وقت طويلء ولم يكن العلم وحده هو الذي أعاد الحياة إلى 
أوروبا واغا تأثيرات أخرى متعددة من الحضارة الاسلامية أشرقت إشعاعاتها 
التوهجة إلى ا حیاۃ الأوروبية»؛ ص ۲ ۲۰. 


«وعلى الرغم من أنه لا یوجد ناحیة واحدة من نواحي الازدھار الأوروبي 
إلا وتجد فيها آثارًا مؤكدة للثقافة الاسلامية لا يمكن أن تخطئها العینء إلا أنه ليس 
بين هذه المؤثرات الإسلامية ما هو أبلغ وضوحًا وأعظم أهمية من الطاقة التي 
أطلقت تلك القوة التي ميّزت العالم الحديث؛ وشكلت المصدر الأعلى لازدهاره 
وتفوقه: العلوم الطبيعية والروح العلمية» ص ۱۹۰. 

«إن ما يدين به علمنا لعلم العرب ليس في الكشوف المدهشة أو النظريات 
التي ثارت على القدعء وإغا يدين علمنا للثقافة العربية با هو أكثر من ذلكء إنه 
يدين لها بالفضل في وجوده هو نفسه؛ فالعالم القديم كما رأينا كان في مرحلة ما قبل 
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العلم؛ فعلوم الفلك والریاضیات عند الإغريق كانت استيرادًا من ا خارج ولم تتأقلم 
بدا أو تمتزج بالثقافة الإغريقية؛ فقد وضع الإغريق أنظمة وأحكامًا عامة ونظريات» 
ولكن أساليب البحث الدائبة الصبورة» وتركيم المعارف الایجابیت. ومناهج العلم 
الدقیقة والملاحظة الطويلة التفصیلیة والبحث التجريبي» كل ذلك كان غريبًا ام 
عن المزاج الإغريقي. ولم يقترب العالم الكلاسيكي من العلم إلا في الإسكندرية 
خلال العهد «الهيليني». أما ما نسميه على وجه الحقيقة باسم العلم فقد ظهر في 
أوروبا نتیجة لروح جديدة في البحث. ونتيجة لناهج جديدة في الفحص والاستقصاء 
هي مناهج التجربة والملاحظة والقیاس» ونتيجة لتطور الرياضيات بشکل لم يعرفه 
الاغریق. هذه الروح وهذه المناهج كان العرب هم أصحاب الفضل في إدخالها إلى 
العالم الأوروبي» صفحة 0١‏ [انتهى الاقتباس]. 


أول نقطة هامة نلاحظها في روح الثقافة الإسلامية هي أنها تركز نظرها 
على ما هو محسوس ومتناه بغرض الحصول على المعرفة. وقد اتضح لنا أن ميلاد 
منهج الملاحظة لم ينشأ عن تنازلات أو توافق مع الفكر الإغریقيء بل ظهر نتيجة 
حرب فكرية وصراع طويل مع هذا الفکر. والواقع أن اهتمام الإغريق كما يقول 
«بريفولت» كان منصبًا على النظرية ولیس اهتمامًا بالواقع. وكان لهذا أثره في 
حجب رؤية المسلمين عن فهم القرآن وأعاق المزاج العربي العملي عن تأكيد 
نفسه» وحال بينه وبين العودة إلى أصله ردحًا من الزمن استغرق قرنين على 
الأقل. 


017 که ایا دی EOCENE‏ ۷:۱ 


وبناء على ذلك فإننى أريد بالتحدید أن أستأصل الفکرة الخاطئة القائلة 
بأن الفكر الإغريقي (بأي شکل) قد حدد طبيعة الثقافة الإسلامية. وقد رأيتم 


بعض حججيء فيما سلف وسترون الآن الجزء الآخر من هذه الحجج: 


يجب أن تبدأ العرفة بالواقع الحسوس, وإمساك العقل بهذا الواقع 
والسيطرة عليه هو الذي يمكن العقل البشري من الانتقال إلى ما وراء الحسوس. 
كما يقرر القرآن: 


م ال وا °1 ٠ 3 eA‏ 6ب ہےے۔ہ۔ ر 3 


ہے رھ سے 


لا وتا بسن پ4[الرحمن / ۳۳]. 


ولکن الکون باعتباره مجموعة من الأشياء التناهية یتمثل لنا کأنه جزيرة 
تقع في فضاء بحت. یعتبر الزمن بالنسبة إليه سلسلة من حظات تتباعد بعضها عن 
بعضء وبالتالي يصبح الزمن عدمًا لا تأثير له. ومثل هذه الرژية للکون لا تؤدي 
بالعقل الفکر إلى أية نتيجة. والتفکیر في وضع حد للمکان والزمان المدرکین 
حسيًا یجعل العقل يترنح حائرًا؛ فالتناهي بوصفه متناهيًا هو صنم یعوق حركة 
العقل. أو أنه لكي یجتاز العقل حدود التناهي فعلیه أن یتغلب على فكرة العاقب 
الزمني» وعلی فكرة الفراغ البحت للمکان الحسوس, وفي ذلك یقول القرآن: 


:< وال ریک لسن > [النجم / 4۲]. تجشد هذه الآية |حدی الافکار 
القرآنية العميقة؛ لأنها تشیر بشکل قاطع إلى أن النهاية الطلقة والحد الأخير 
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يجب ألا نبحث عنه في اتجاه حركة النجوم والکواکب وا فی لانهائية الحياة 
الكونية والحياة الروحانیة والر حلة العقلية تجاه هذه النهاية الطلقة هي رحلة طويلة 
ومرهقة. في هذا السعی آیضا يبدو أن الفکر الاسلامي قد تحرك في اتجاه مختلف 
اما عن الاغریق؛ فالثال عند الاغریق كما آخبرنا «شبنجلر» كان هو التناسب 
ولیس اللانهايةء ولقد استغرق عقولهم الوجود ا مادي التناهي بحدوده الواضحة 
فقط. وأما في تاريخ الثقافة الاسلامية فنجد أن الثال هو تحصیل اللانهائي وابتهاج 
النفس به. ويتضح ذلك في مجال العقل ا حالص وعلم النفس الديني» وأقصد 
به التصوف الرفیعء وفي ثقافة لها هذا النزوع تصبح مشكلة المكان والزمان مسألة 
حياة أو موت. 


وقد سبق أن قدمت لكم في إحدى محاضراتي هذه» فكرة عن الطريقة التي 
تراءت بها مشكلة الزمان والمكان للمفكرين الإسلاميين وبخاصة عند الأشاعرة؛ 
فأحد أسباب عدم انتشار النظرية الذرية التي نادى بها «ديمقريطس» في العالم 
الإسلامي» هو أنها تتضمن افتراض الفضاء المطلق؛ ولذلك انساق الأشاعرة إلى 
استحداث نوع مختلف من النظرية الذريةء وحاولوا التغلب على مشكلات المكان 
المدرك حسَّيًا بطريقة تشبه النظرية الذرية الحديثة. آما في مجال الرياضيات فیجب 


أن نتذ کر أنه منذ أيام «بطلیموس» (۸۷ - 156م) حتى زمن «نصر الدين الطوسى» 
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(۱۲۰۱ - ۱۳۷۵م) لم يفكر أحد تفكيرًا جديا في صعوبة إثبات صحة بديهية 
إقليدس عن الخطين المتوازيين على أساس الفضاء الحسوس'''. 


وكان «الطوسي» هو الذي فجّر السكون الذي ساد عالم الرياضيات ألف 
عام؛ إذ إنه أثناء محاولته إصلاح نظرية إقليدس أدرك ضرورة التخلي عن الفضاء 
المحسوس» وهكذا وضع الأساس (وإن كان ضعیفا) خركة الفضاء الفوقيّ أو 
الحيز الزائد!" في عصرنا ا حا ی . ومع ذلك فقد كان البيروني في بحثه عن فكرة 
الرياضيات الحديثة عن الذالة يرى - من وجهة نظر علمية بحتة - عدم كفاية 
الرؤية الإستاتيكية للکون, وهذا آیضا هو افتراق واضح عن الفكر الاغريقي. 


وفكرة الدالة تدخل عنصر الزمن في تصورتا للكون؛ فهي تحول الثابت إلى 
متغير» وتری العالم لا باعتبارہ كينونة وإغا باعتبارہ صيرورة. 


)١(‏ المناقشة الطوسي مسلّمة الخطين التوازیین؛ والتي تسمی أيضًا بديهية التوازي انظر رسالة الطوسي: الشك في 
الخطوط التوازية في رسائل الطوسي» مج۲؛ الفصل ۸ص١‏ -۰ ۰4 وتعلیفًا على هذا الکتاب يلاحظ «سارتون» 
(نفس الصدر ج٢؛‏ ص ۱۰۰۳) أن تعليق نصر الدين كان بحق مستفيضًا ومحكمًا 

(۲) هذه الفقرة يمكن قراء‌تها مرتبطة بلاحظة العلامة إقبال على الطوسي في خطابه الذي ألقاه في المؤتمر الشرقي 
الخامس في لاهور في ۰ توفمبر سنة ۱۹۲۸ء بعنوان «طلب أو نداء لدراسة أكثر عمقًا للعلماء المسلمين» وفيه 
يقول إقبال: إن جهود «الطوسي» لتحسين فرضية التوازي عند (إقليدس» نعتقد أنها قد مهدت الأساس 
في آوروبا لمشكلة الکان والتي أدت في النهاية إلى نظريات عدصعدەن ههه كويد انظر في: Speeches,‏ 
and statements of Iqbal‏ ۰۳۲/085 ص ۰۱۳۸ 
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ويظن «شبنجلر» أن الفكرة الرياضية عن الدالة هي رمز لثقافة الغرب وأنه 


لم تشر أية ثقافة أخرى إليها مجرد إشارة!"". 


ولکن ما یجعل دعوی «شبنجلر» بلا أساس حقيقي هو أن رأي البيروني 
سابق على «قانون نیوتن للاستکمال»؛ من دوال حساب الثلثات إلى أية دالة 
مهما كانت" . والتحول في الفهوم الاغريقي للأعداد من كمية بحتة إلى علاقة 


)١(‏ انظر الفقرة التي اقتبسها إقبال من کتاب «شبنجلر» ۷۷٥٢٢‏ عط 01 «Decline‏ ج ۰۱ ص۷۹ في خطابه: «طلب 
دراسة أكثر عمقًا للعلماء السلمین» وفی كلامه عن الطريقة التي اتبعها في تأصيل فكرة البيروني عن الدالة 
الرياضية في 19681 Speeches, writings and statements of‏ ص‌۱۳۵- ۰۱۳۲ ويبدو أن اهتمام الملامة 
بالفكرة الرياضية عن «الدّالة» له جانبان: أحدهما ديني فلسفي والآخر علمي حيث يقول: إن فكرة «الدالة» 
تحوّل الثابت إلى متغير» وترى العالم لا في حالة كينونة وإنا في حالة صيرورة. وهذا یتفق تمامًا مع رأي القرآن 
في الكون الذي بناه الله بقوة» وما يزال يوسع فيه. انظر محمد أسد في تفسيره للقرآن: The Message of‏ 
۵نالہ مه ۸۰ هامش رقم ۳۱: زیڈ فى لق میم لكل کی مه [فاطر/ .]١‏ 
وفكرة القرآن عن الکون الذي ينمو مفارقة واضحة لفكرة أرسطو عن الكون الثابت. كما أن فلسفة أرسطو 
في الانتقال من «القوة» إلى «الفعل» فاشلة في معالجة سر الصيرورة؛ أو كما عبّر عنها و. د. روس: «إن فكرة 
«القوة» قد استعملت في الغالب لتغطية عقم الفکر انظر كتابه «أرسطو» صفحة 175. وسنری إقبال في كتاباته 
مصرًا على رأيه فی : أن الروح المضادة للکلاسیکیة في العالم الحديث كانت بدايتها الحقيقية في ثورة الإسلام 
ضد الفكر الاغريقي» وترجع هذه الثورة في الاسلام إلى التركيز على ما هو «متجسد ملموس» و«خصوصي» 
و«متحول في صیرورته» على العكس من بحث الإغريق عما هو «مثالي» ودعام» و«كائن» ساكن. 

(۲) انظر م. أ. كاظم في: «البيروني وحساب الثلثات المجلد التذكاري عن البيروني» خاصة ص۷٦۱‏ و۰۱3۸ وفي 
الترجمة الاجليزية للفقرة المأخوذة من كتاب القانون المسعودي للبيروني» التي يعمم فيها البيروني معادلته 
عن الاستكمال الداخلي «من دالة في حساب الثلثات إلى أية دالة مهما کانت». وربا كانت هذه الفقرة 
بالتحديد هي التي آشار إليها العلآمة إقبال في محاضرته: «دعوة إلى دراسة أكثر عمقًا للعلماء المسلمين. 
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بحتة قد بدأ مع حركة «الخوارزمي» بالتطور من علم الحساب إلى علم ابیر(). 
وقد أخذ البيروني خطوة محددة للأمام تجاه ما وصفه «شبنجلر» بالأعداد الزمنية 
التي تدل على انتقال العقل من الكينونة إلى الصيرورة. 


والواقع أن التطورات الأكثر حداثة في الرياضيات الأوروبية تتجه إلى 
حرمان الزمن من صفته التاريخية الحيّة وأن تجعله مقصورًا على مجرد كونه بُعدا 
من الأبعاد التي تمّل المكان؛ ولهذا فان نظرية «هوايتهيد» في النسبية أكثر جاذبية 
للباحثين والدارسين المسلمين من نسبية «أينشتين»» الذي جعل الزمن في نظريته 
يفقد صفة الانقضاء ليتحوّل في خفاء إلى مجرد بعد من أبعاد الکان'''. 


وإلى جانب تقدم الفكر الرياضي في الإسلام نجد نظرية للتطور تتشكل 
تدريجيًا؛ فقد كان ال حاحظ هو أول من لاحظ التغيرات التي تحدثها الهجرة في 
حياة الطيرء وبعد ذلك جاء «ابن مسكويه» الذي كان معاصرًا للبيروني» فوضع 


(۱) انظر م. ر. صذيقي في «الرياضيات والفلك» في كتاب A History of Muslim Philosophy‏ تحرير م. 
م. شریف. ج27 ص۱۲۸۰ وانظر آیضا «جوان فیرنت» في الریاضیات والفلك والبصریات في کتاب 776 
]0 لإنوعع.! تحرير جوزیف شاحت وسي . إ. بوسورث؛ ص411 - ۸٦٦۔‏ 

طبقًا لا يقوله سارتون: يُعتبر «الخوارزمي» أحد مؤسسي التحليل أو ابخبر كعلم مختلف عن الهندسة وأن 
جداوله الفلكية وجداول حساب الثلثات كانت هي أول جداول المسلمين التي تحتوي على دالة جيب 
الزاوية (جا) وکذلك ظل الزاوية (ظا)ء انظر الصدر السابق؛ ج١ء‏ ص ۵1۳ 

انظر الفوز الأصغی ص۷۸ - ۸۳ 

وانظر أيضًا: of Metaphysics in Persia‏ 6 فبه تقریر عن نظرية أبن مسکویه في التطور كما 
لخصها شبلي نعماني في كتابه علم الکلام» ص١‏ 14 -14. 


0 


کر 
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وھ تست سس عنم رو 


للتطور شكلاً آکثر تحدیدًاء وطبق نظریته تلك في کتابه «الفوز الأصغر» وهو کتاب 
في الفلسفة الإلهيةء وسأعيد هنا خلاصة فروض نظریته عن التطور, لا لقیمتها 
العلميةء وإغا بسبب ما تلقيه من أضواء على الاتجاه الذي كان الفکر الاسلامي 
يتحرك فيه؛ فالحياة النباتية - حسب ما يقول «ابن مسكويه» - وهي في أدنى 
مراحل تطورها لا تحتاج إلى بذور لظهورها ونموها ولا تحافظ على نوعها بواسطة 
البذورء وهذا النوع من ا حياة النباتية لا يختلف عن المعادن إلا في قدرته الضئيلة 
على الحركةء تلك القدرة التي تنمو فی الأشكال الأعلى» وتظهر نفسها أكثر في 
النباتات التي تنشر فروعهاء وتحافظ على نوعها بواسطة البذور. وتنمو القدرة 
على الحركة تدريجيًا أكثر وأكثر حتى نصل إلى الأشجار ذات الجذوع والأوراق 
والشمرات. وفي مرحلة أعلى من التطور تقف أشكال من الحياة النباتية التي 
تحتاج في نموها إلى ظروف أفضل من حيث التربة وا مناخ وآخر مراحل التطور 
يصل إليها نبات الكرم وأشجار النخيل التي تقف على حافة الحياة الحيوانية. 

ففي أشجار النخيل يبدو تايز واضح بين الذ كور والاناث وهي إلى جانب 
الجذور والألياف نجد التطور يُنمّي لديها شيا يشبه في وظيفته مخ الانسان وعلى 
سلامته تعتمد حياة النخيل» وهذه هي أرقى مرحلة في نمو حياة النبات؛ وهي 
مقدمة لحياة الحيوان. 


والخطوة الأولى إلى الأمام تجاه الحياة الحيوانية هي التحرر من الجذور في 
الأرضء وتلك كانت الجرثومة التي نشأت منها الحركة الشعوریة وهي المرحلة 


3 س 


الأولى من الحيوانية» والتي كان أول ما ظهر فيها هو الإحساس باللمس» وآخر ما 
ظهر فيها هو الإحساس البصري. واكتسب الحيوان حرية الحركة مع نمو حواسه 
كما في حالة الديدان والزواحف والنمل والنحل: ووصل الحيوان إلى كماله في 
الحصان بين ذوات الأربع» والصقر بين الطيور. وأخيرًا يصل إلى حدود البشرية 
في القرد الذي يكاد أن يكون أقل درجة واحدة من الانسان في سلّم التطوں 
ومع مزيد من التطور جاءت تغييرات فسیولوجیة مع نو القدرة على التمییز 
والروحانية حتى انتقلت الإنسانية من الهمجية إلى احضارة. 


ولكن ا حقیقة هي أن علم النفس الديني كما هو عند «العراقي» واخواجه 
محمد برساس»"" هو ما يجعلنا أكثر قربًا من طرقنا الحديثة في النظر إلى مشكلة 
المكان والزمان. وقد شرحت لكم من قبل فكرة العراقي عن طبقات الزمان". 
وسأقدم لكم الآن ملخصًا لرأيه في المكان» وحسبما يقول العراقي فان وجود نوع 
من المكان منسوبًا إلى الذات الإلهية هو واضح في الآيات القرآنية الآتية: 


(۱) هذه إشارة إلى آراء خواجه محمد بارساس في بحثه القيم عن الزمان والمكان. کتاب: رسالة دار زمان ومکان» 
وقد سجل الصفحات الست منها أ. مونزافي في كتابه «Catalogue of Persian Manuscripts‏ مج ۲ ج ١‏ 
ص۸۰۰ وإنني مدين جدًا للأستاذ قازي محمود الق بالمكتبة البريطانية في لندن على إتاحته لی الاطلاع 
على ميكروفيلم هذا الخطوط عا أدى إلى الترجمة الأردية لكتاب: خواجه محمد برساس الآنف ذكره مع 
موجز عن حياته وأعماله كتبه الدكتور خواجا حَمّدٌ يزداني في العارف؛ بلاهور. مجلد ۱۷/ ۷ ص ۳۱ .٤٥-‏ 

(۲) انظر المحاضرة الثانيةء ص٦٠‏ و٦٦‏ من الأصل الانجليزي. 
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کے کے ہی سه 7 ےا کو یی بل ہیں ضر سر ہو کے عو ےر کے کے 2 

ل الم تر أن 1 يعلم ماف موی وما في آلار ما یوت من موی ملعم الا 

ای ا +ا 2 ہو 3 5 
ہو راد عه و خسو إلاهو سس جم اک إل هود معهم ان ما و 


1 


2 عع هم ہماعلوا بو لبم لاله ر يک یو عم 4[ المجادلة / ۷ 


5 فى من نتوین فان ولا تتملوت ین عم لاک م 


ع مج هو م < 


کا مو وا ا ت عن روك ون بقل روز رض ولاق السَّمَهِ 


مور لک ا اکر ای كب مين تین 4 [يونس/ .]1١‏ 


مم نس رح دو سر مر سر رر 


ولقد خلقنا الاشتن وتعلم ما وسوس بو تسه وحن آفرب له من حمل 
آلورید © [ق / .]١١‏ 


ولكن يجب ألا تنسى أن ألفاظ القرب والاتصال والانفصال التبادل 
والتي تنطبق على الأجسام المادية لا تنطبق على الذات الإلهية؛ فالحياة الالهية 
تتصل بالكون كله على مثال اتصال الروح بابحسد(؛ فالروح لا هي داخل 
الحسد ولا هي خارجه ولا هي قريبة منه ولا هي منفصلة عنه» ومع ذلك فان 
اتصالها بكل ذرة في الجسد هو أمر حقيقي. ومن المستحيل إدراك هذا الاتصال 
إلا بافتراض نوع من المكان يتواءم مع رقة الروح ودقتھاء ومن تم فان وجود المكان 
الذي ينسب إلى الذات الإلهية هو أمر لا يمكن إنكاره'". ولكن ينبغي فقط أن 
(۱) انظر كتاب غاية الإمکان في دراية المكانء تحریر رحيم فارمانیش؛ ص١٠‏ و۱۷ء وفي ترجمة الإغليزية ل .هر 


کمالي ص ۱۳. 
)۲( نفس الصدر ص ۷ والترجمة الا نجليزية ص ۱۳ . 


225 ...درد ےد ۲۴۹ 


نحدد بعتاية نوع المكان الذي يكن إسناده للذات الإلهية المطلقة. فلدينا ثلاثة 
أنواع للمکان: مكان الأجسام ا مادیةق ومكان الكائنات غير ا مادیة ومكان الذات 
الالهیة(. 

ومكان الأجسام المادية بدوره ینقسم إلى ثلاثة آنواع : 

الأول: مكان الأجسام البالغة الضخامة ذات الحيز الهائل» والحركة في 
هذا الکان تستغرق زمتاه والأجسام تشغل أماكنها ا خاصف وتقاوم أية محاولة 
لإزاحتها. 

ثانيًا: مكان الأجسام الدقيقة مثل الهواء والصوت» وفي هذا المكان تتدافع 
الأجسام» وتقاوم بعضها البعض» وتقاس حركتها بمقاييس الزمن الذي يبدو مع 
ذلك مختلفا عن زمن الأجسام الضخمة؛ فالهواء الموجود في أنبوبة يجب إزاحته 


وإخراجه منها قبل أن يستطيع هواء آخر أن يدخل فيهاء وزمن الموجات الصوتية 
هو عمليًا يكاد أن يكون لا شيء إذا ما قورن بزمن الأجسام الضخمة. 

ثالنًا: لدينا مكان الضوء؛ فضوء الشمس يصل إلى أبعد حدود الأرض 
في ا حالء وهكذا فان سرعة الضوء والصوت تجعل الزمن يتقلص حتى يكاد 
يصل إلى الصفر وبناءً على ذلك يتضح لنا أن مكان الضوء مختلف عن مكان 
الهواء والصوت» على أن هناك حجة أكثر قوة من هذه؛ فضوء الشمعة ينتشر في 


)۱ نفس الصدن ص ۰۲۳ والترجمة الإنجليزية ص ۱۷ - 
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كل الاتجاهات في حجرة»ء بدون إزاحة الهواء وإخراجه من احجرة وهذا یبین أن 
مكان الضوء أكثر دقة من مكان الهواء الذي ليس له مدخل إلى مكان الضوء'''. 

ونظرًا لشدة التقارب بين هذه الأماكن فإنه ليس في الاستطاعة التمییز بين 
أحدها والآخر إلا بالتحليل العقلی المحصن وبالتجربة الروحية؛ وزيادة على ذلك 
نجد في الماء الساخن أن المتناقضين - النار والماء - اللذين يبدوان متداخلين في 
بعضهما البعض لكنهما من منظور طبيعتيهما المختلفتين لا يمكنهما أن يجتمعا 
في نفس المكان7 . 

وهذه ا حقیقة لا يمكن تفسيرها إلا بافتراض أن أماكن تواجد المادتين رغم 
تقاربها بعضها من بعض إلا أنه لا يمكن تييز هذه الأماكن. 

ولكن بينما عنصر المسافة لیس غائبّا ماما إلا أنه ليس هناك مقاومة متبادلة 
في مكان الضوء؛ فضوء شمعة يصل فقط إلى نقطة معينة» وأضواء مائة شمعة 
تتداخل في نفس الحجرة بدون تدافع أو مقاومة تزيح بعضها البعض. 

وهكذا بعد أن وصف لنا «العراقي» أماكن الأجسام الطبيعية التي لها 
درجات متفاوتة في الدقق استطرد بإيجاز في وصف الأنواع الرئيسية للمكان 
الذي تشغله الرتب المختلفة للكائنات غير المادية مثل الملائكة؛ فعنصر المسافة 


۰۱٩و نفس الصدر: ص ۲ و۲۵ والترجمة الا جليزية ص۱۸‎ (١) 
. ١5ص نفس المصدرء ص٥۲ والترجمة الإنجليزية‎ (۲) 
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ليس غائبًا تماما في هذه الأماكن؛ فبينما تستطيع هذه الكائنات غير ا مادیة أن 
تنتقل بسهولة عبر الجدران الحجرية إلا آنها لا تستطيع أن تستغني جُملةٌ عن 
الحركة التي هي حسبما يقول «العراقي» دليل على عدم الكمال في الروحانیة. 
وأعلى درجة في سلم ا حریة المكانية هي التي تصل إليها روح الإنسان التي هي 
في جوهرها المتفرد ليست في حالة سكون ولا في حالة حرکة". وهكذا ننتقل عبر 
الأنواع اللانهائية للمكان حتى نصل إلى المكان الالهي الذي هو خال على وجه 
الإطلاق من كل الأبعادء ويشكل نقطة التلاقي لكل اللانهائيات!". 


وھکذا ترون في تلخيصنا لآراء العراقي كيف فسّر لنا صوفي مسلم مستنیر 
تجربته الروحية عن الزمان والمكان» في عصر لم يكن لديه أدنى فكرة عن النظريات 
والآراء الحديثة في الرياضيات وعلم الفيزيقا. 


فالعراقي فعلاً يحاول الوصول إلى فكرة المكان كمظهر ديناميكي متغير» 
ويبدو أن عقله كان يتصارع في غموض مع فكرة المكان بمعنى أنه كمية متصلة 
لانهائية» لكنه كان عاجرًا عن إدراك الدلالات الكاملة التي يتضمنها فكره؛ 
وذلك لأنه لم يكن رياضيًا من ناحية؛ ولأنه من ناحية أخرى كان متعصبًا 
بطبيعته للفكرة الأرسطية التقليدية عن كون ثابت. 


(۱) تفس المصدرء ص۱۷ والترجمة الاجليزية ص ۲۰ و۲۱- 
(۲) نفس الصدن ص ۲۷ و۲۸ والترجمة الا جليزية ص ۲۱. 
)۳( تفس الصدر: ص۲۸ و۰۲۹ 
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وزيادة على ذلك فان تداخل ال «هنا» فوق المكانية وال «الآن» فوق الزمانية 
(في ا حقیقة المطلقة) هذا التداخل يوحي بالفکرة امحديثة عن الزمان الكاني 
التى عرضها البروفسور ألكسندر ۸۱۵۳۵07 في كتابه «المكان والزمان والألوهية» 
والتي يعتبرها المادة الأولی لكل شيء!". 


التأمل الأكثر عممًا في طبيعة الزمان كان يمكن أن يؤدي بالعراقي لإدراك 
أن الزمن هو الأكثر أهمية فی الاثنين» وأنه ليس مجرد استعارة على حد تعبير 
«ألكسندر» عندما قال «الزمن هو عقل الکان»" ويدرك «العراقي» أن علاقة الله 
بالكون هي على مثال علاقة روح الانسان بالجسد”"» ولكنه بدلاً من الوصول 
إلى هذا الرأي من خلال النقد الفلسفي للجوانب المكانية والزمانية للتجربق 
افترضه ببساطة على أساس تجربته الروحية. ولا يكفي مجرد اختزال المكان 


(۱) انظر كتاب: 06307 4ھة 06آ ٩۳66,‏ ج۲» ص4۱ وانظر آیضا ر. ميتز في كتابه دكقعلا Hundred‏ ۸ 
of British Philosophy‏ ص 184- ۰۱۳۸ ومقالة ص أَلْكسنْدر في قاموس الفلسفة Dictionary of‏ 
'الأمه05اخاط» تحرير د. د. رونز حيث يؤكد بوضوح أن مصطلح الألوهية لا يستعمله ألكسندر بأي مفهوم 
ديني وإما بمفاهيم مذهبه في التطور النبٹق: الصفة التي تكون تالية لمستوى معين وأعلى منه (في التطور) هي 
له الكائنات التي في الستوی الأدنى. 

(۲) التعبیر الجازي لصمويل ألكسندر من أن الزمن هو عقل المكان يمكن أن نجده في مقولاته مثل: إن الزمن 
ككل وكجزيئات بالنسبة للمكان ككل وجزيئات مقابلة يحمل علاقة تشبه العلاقة مع العقل . أو باختصار: 
إن الزمن هو عقل المكان والمكان هو جسد الزمن. 
وكان صمويل ألكسندر هو الوحيد من بين الفلاسفة البریطانیین المعاصرين للعلامة إقبال الذين أعطوا أهمية 
مساوية للمكان والزمان كفكرة مركزية لكل الفلسفة؛ إذ يقول: «إن كل المشاكل الحيوية في الفلسفة تعتمد 
في حلها على مشكلة ما هو المكان والزمان؛ أو بصورة أكثر خصوصية ما هي العلاقة بینھماہ. وحسب رأي 
العلامة إقبال: «فإنه في الحضارة الإسلامية نجد أن مشكلة المكان والزمان قد أصبحت مسألة حياة أو موت». 

(۳) راجع كتاب غاية الإمكان فی دراية المكان» ص١٠‏ و۰۱۷ والترجمة الإنجليزية ص ۱۳. 


و ا 


والزمان إلى (لحظة مکانیة) متلاشية؛ فالطریق الفلسفی الذي يؤدي إلى الله 
بصفته الروح الكلية للکون, يقع خلال اكتشاف العقل اي من حيث هو المبدأ 
النهائي للزمان- الکان (الزمکان). 

وما لا شك فيه أن عقل «العراقي» تحرك في الاتجاه الصحیح لکن تعصبه 
للآراء الأرسطية بالإضافة إلى نقص في التحليل النفسى قد أعاق تقدمه. 

ونظرًا لرأيه بأن الزمان الالهی يخلو تمامًا من التغیر!'' - وهذا الرأي مبتي 
بوضوح على تحليل غير كاف للتجربة الشعورية - فإنه كان من المستحيل عليه 
اكتشاف العلاقة بين الزمان الالهی والزمان التسلسل الادي وأن یصل خلال 
هذا الاكتشاف إلى الفكرة الاسلامية الأساسية عن الخلق المستمر التى تعنى 
وجود كون ينمو ويتسع. 

وهكذا فإن كل خطوط التفكير الإسلامي تتلاقى في تصور ديناميكي 
للكون, أي أن الكون متحرك ومتغير. وهذا الرأي قد تدعم أكثر عن طريق «ابن 
مسکویه» ونظريته عن الحياة كحركة تطورية» وعن طريق ابن خلدون ورأيه في 
التاريخ. 

والتاريخ - أو بلغة القرآن «أيام الله» - هو المصدر الثالث للمعرفة حسبما 
ورد في القرآن؛ فمن أهم التعاليم الأساسية للقرآن أن الأم تحاسب بمجموعها 


(۱) نفس المصدر ص٥٠‏ والترجمة الانحلیزی ص٣٦۳۔‏ 
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ككل» وأنها تعاقب على سيئاتها في الحياة الدنیا'''۔ ولكي يؤكد القرآن هذا القول 
فإنه يسوق باستمرار أمثلة تاریخیة ويحض القارئ على التفكير والتأمل والاعتبار 


ماضي وحاضر تجارب البشرية: 


ہے ہھ کے مضه ےہ ہے ےب پےے ۲٠4‏ ج کے مگ مر 
قد ازم‌انا موی ايتا ات اضر قو ت مرت الظلملت 
4 ے2 ممع کے مت 7 04 ره 2 حر سر 
ال الور گرم بِأيّنم َه الک فى للت لاب لکل با شکور 4 


ا ا لم ۳ میم سم ہے وه 
وين لقت که َو بلحي ويد ہمیلو . ور کنو 
سر ری سر ۰ ہ ۳0 و ۳4 E‏ 55 
حايئئنا مَسَتَدْجَهُم من ون لا يعلموت َمل خر پٹ کدی 
مین [الأعراف / ۱۸۱ - ۱۸۳]. 


قَدَ لت من تب شك مروا في الأرض َانظرُوا کف کان عة 
لْعَكدْبِينَ ه [آل عمران / ۱۳۷]. 


و 
«إن سکم م فد م الوم رح یف له ویک لیام داو له 
برع لاس 46 [آل عمران / ۱4۰]. 


(۱) هذه إشارات إلى الآيات القرآنية التالية: [الانعام / 7]» [التوبة/ ۳۹) [الاصراء/ ۱5 - ۱۷]- 
انظر أيضًا کات من آلفرون من ملع أؤثوا ب هرت عن الس اوی الازض الا یلا تن 
م روم وگ ۳ سس کر ۳ 
بحا منه مرواب آلزییک لام ترشاضید و6 وا میت 4 [هود/ .]11١‏ 
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ل ویک کل 4 [الأعراف / 0]04". 


والآية الأخيرة - إلى حد ما - هي أحد الأمثلة على التعميم التاريخي 
الأكثر خصوصية وتحديدًاء والذي بصياغته البليغة يوحي بإمكانية الدراسة 
العلمية لحياة الجماعات البشرية باعتبارها کائنات عضوية. وبناءٗ على هذا فانه 
من الخطأ الفادح الزعم بأن القرآن يخلو من بذور المنهج التاريخي» والحقيقة هي 
أن الروح العامة في مقدمة ابن خلدون يبدو أنها ترجع أساسًا إلى الالهام الذي 
استوحاه المؤلف من القرآنء فهو مدين للقرآن حتى في أحكامه على الطبائع 
والأخلاق إلى حد كبير. 


وا مثال الأوضح على هذا هو الفقرة الطويلة التي كتبها في تقییم طبائع 
العرب كأمة؛ فالفقرة كلها استطراد مفصّل للآيات القرآنية الآتية: 
<« الب مد کف را جر آل ینوا خذود مآ رل لها 


و رت - ویوا اشراب من زد ما یی مضرما وب ود ادوا 
عم داپرة السو واه سَمیع ملسم 4 [التوبة / ۹۷ - ۹۸]. 

على أن اهتمام القرآن بالتاریخ باعتباره مصدرا للمعرفة البشرية يمتد إلى ما 
هو آکثر من مجرد إشارات لتعمیمات تاريخية؛ فقد وضع لنا القرآن أحد القواعد 
الأساسية للنقد التاریخی. 


0ج7 


(۱) ار الایة: اک ین أصَة مه وم تخود [الحجر/ 1. 
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إذ إنه نا كانت الدقة في تسجیل ورواية الحقائق التي تشکل مادة.التاريخ 
و لاق رت سس ا العرفة الدقيقة للحقائق 
تعتمد له على رواتهاء فان القاعدة الأولى في النقد التاریخی هی أن الأخلاق 
الشخصية للراوي عنصر هام في الحكم على روايته أو شهادته. وفي ذلك يقول 


7 عم ہہ 


القرآن: ییا اموا ان جاک قاق َا ه [الحجرات/ .]٦‏ ولقد کان 
تطبيق المبدأ الوارد في هذه الآية على رواة السُنَة وأحاديث الرسول هو ما 


نشأ عنه بالتدريج قوانين النقد التاريخي. وان غو الحاسة التاريخية في الإسلام 
لهو موضوع آسر'''. كانت دعوة القرآن للتدبّر في التجارب الانسانية السابقق 
والحاجة إلى التأكد من صحة أحاديث النبي» والرغبة في تزويد الأجيال القادمة 
بمصادر دائمة للالهام» كل هذه العوامل أسهمت في خلق مؤرخين مثل ابن 

سحق''' والطبري "" والسعودي'''. ولكن التاريخ كفن لتأجيج خيال القاری 


(۱) من أجل معرفة الظروف ا خاصة التي غا فيها الإحساس الحاد بالتاريخ فی الإسلام انظر كتاب إ. ه. قرشي 
بعنوان تاريخ الفلسفة الاسلامية e j| «Historiography: A History of Muslim philosophy‏ الثاني 0 
الصفحات من ۱۱۹۷ إلى ٠٠٠۳‏ . 

(۲) أبو عبد الله محمد بن إسحق المتوفى (سنة ۱۵۰ هجرية - سنة ۷٦۷‏ ميلادية) يمتاز بأنه أول من کتب سيرة 
حياة النبي العظيم . 
ومع ذلك قد فقد كتابه الذي عنوانه: كتاب سيرة رسول اللہ ويُعرف الآن باسم سيرة اين هشام. 

(۳) أبو جعفر محمد بن جرير الطبري هو أحد أكبر المؤرخين المسلمين. ويعتبر كتابه أثرًا تاريخيًا باررًا صحيحًا وهو 
بعنوان: كتاب أخبار الرسل واللوك وهو العمل الأول الشامل في اللغة العربيةء وقد نشره م. ج دي جوج 
وآخرون في ٠١‏ مجلدًا في ليدن عام ۱۸۷۹ - ۱۹۰۱ء كما أن الطبري مشهور أيضًا بکتابه الجدير بالثناء في 
شرح القرآن وعنوانه: جامع البيان عن تأويل القرآن وهو يقع في ثلائین جزءًاء وهو العمل الأول الذي استقی 
منه من جاء بعده من شارحي القرآن وذلك لما جمعه فيه من العدد الضخم من الأحاديث الصحيحة. 

)٤(‏ أبو الحسن علي بن الحسین بن علي المسعودي التوفی سنة ٤٤٤ھ‏ - ۹۰۷م هو - بعد الطبري - أعظم 
المؤرخين الذين أتوا بعده في الاسلام وهو يُسمّى بحق هيرودوت العرب۔ وقد افتتح المسعودي طریقة = 


روح الثقافة سب 
23 متت ی ۳۳۳ 


هو مجرد مرحلة من مراحل تطور التاريخ ليصبح علما أصيلاً. وإمكانية المعالحة 
العلمية للتاریخ تحتاج إلى خبرة أوسع ونضج أعظم في التفكير العملي» كما تحتاج 
إلى تحقّق أكمل لبعض أفكار أساسية معينةء تتعلق بطبيعة الحياة والزمنء وعكن 
إجمال - الأفكار في فکرتین رئیستین» تشكلان معًا الأساس الذي تقوم عليه 
تعاليم القرآن: 

الفكرة الأولى: هي وحدة الأصل البشري؛ حيث يقرر القرآن: هو 
ای عَلََکُم ين تفس وبحِدَوَ ۱46 [الأعراف / ۱۸۹]. ولكن إدراك الحياة كوحدة 
عضوية هو إنجاز بطيء» يعتمد في نموه على دخول الناس في التيار الرئيسي 
لأحداث العالم» وقد سنحت هذه الفرصة للإسلام عن طريق النمو السریع 
لإمبراطورية إسلامية عظيمة الاتساع . وما لا شك فيه أن المسيحية قد دعت إلى 
المساواة بين البشر قبل الاسلام بزمن طویل» ولكن روما المسيحية لم ترة 
الفهم الكامل لفكرة الإنسانية كوحدة عضوية. 


وقد صدق «فلينت» في قوله: «بالطبع لا يمكن أن يُنْسَبَ إلى كاتب مسيحي 
أو أي كاتب آخر في الامبراطورية الرومانية أنه قد عرف أكثر من فكرة عامة مجردة 


= جديدة في كتابة التاریخ؛ ؛ فبدلاً من أن يجمع الحوادث حسب ترتيب السنوات جمعها حسب الملوك 
والاسر ا حاکمة وحسب الوضوعات. أي أنه ابندع طريقة الوضوعات بدلا من طريقة السنوات. . وهذه الطريقة 
اتبعھا أيضًا ابن خلدون. 

وانظر أيضًا: كام لاس اتی ویک ری رن تفس کنو وق با روجا وب نما رجالا کنر 
وض راکش قاری کے ویو اذام إن ا کان کیک ربا 6 [النساء/ ]١‏ وانظر أيضًا [الأنعام / ۹۸]ء 
و[الزمر / .]٦‏ 


١) 


بر 
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عن وحدة الإنسانية» ولا يبدو أن هذه الفكرة منذ أيام روما كان لها أي أثر كبير 
في أعماق أوروبا وجذورهاء ومن ناحية أخرى فإن نمو القومية الإقليمية بتأكيدها 
ما يسمى بالخصائص القومية قد جنح أكثر إلى قتل العنصر الإنساني الشامل 
في الفن والأدب في أورويا.» أما في الإسلام فكان الأمر مختلفا تمامًا؛ فهنا وحدة 
الإنسانية لم تكن فكرة فلسفية ولا حلمًا شعريّاء واغا كانت حركة اجتماعیق 
وكان هدف الإسلام هو أن يجعل فكرة الوحدة هذه عاملاً حيّا في حياة المسلم 
اليومية» وهكذا تعطي ثمارها كاملة في صمت وبلا ضجيج. 


الفكرة الثانية: هي الإدراك العميق لحقيقة الزمن وتصور الحياة كحركة 
مستمرة في الزمان. هذه الفكرة عن الحياة والزمان هي النقطة الأكثر إثارة للاهتمام 
في نظرة «ابن خلدون» للتاریخء وهذا هو ما یبرر تقريظ «فلينت» لابن خلدون 
وإطراءه له إذ يقول عنه: «إن أفلاطون وأرسطو وأوغسطين ليسوا أندادًا لابن 
خلدونء وکل من عداهم لا يستحقون الذكر إلى جانبه». 


(۱) انظر روبرت فلينت في كتابه تاريخ فلسفة التاريخ History of the Philosophy of History‏ صفحة ٦۸ء‏ وان 
مدیح وثناء «فلینت» على «اين خلدون» تعبيرًا عن إحساسه باکتشاف عبقریته قد تأكد الآن بتقییم عالم بارز 
مثل توينبي لابن خلدون وذلك في کتابه: ٥۶1118٥059‏ 5:۵ ۸ء الجزء الثالث صفحة ۰۳۲۲ انظر سارتون 
5 نفس المرجع السابق» الجرء الثالث» صفحة ٢٦۱۲ء‏ وانظر جاستون بوثول في مقدمته لكتاب دي. سلين 
بعنوان: مقدمة ابن خلدون هناهق1قطكآ 05ا۵1 0۵۰۰م یکاہ تع les‏ في الطبعة الثانيت باريس» ۱۹۳١‏ - 
۸ء۔۔ 
وانظر ر. برونسشٹیج في كتابه الذي عنواته: 1135510 Berbêrie orientale sous [es‏ هت الجزء الثاني - 


صفحة ۰۳۹۱ 
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ولست أقصد من وراء الملاحظات التی ذكرتها آنقًا أن ألقى بظلال شك 
على أصالة ابن خلدونء وإغا كل ما أقصد قوله هو أنه إذا أخذنا في موضع الاعتبار 
الاتجاه الذي تکشفت عنه الثقافة الإسلامیة فإن السلم وحده هو الذي كان 
يمكنه النظر إلى التاريخ كحركة جماعية متواصلة» وكتطور حتمي حقيقي في 
الزمان. ونقطة الطرافة المشوقة في هذه النظرة إلى التاريخ هي الطريقة التي أدرك 
بها ابن خلدون عملية التغيّر؛ ففكرته ذات أهمية قصوى؛ ما تنطوي عليه من 
اعتبار التاريخ حركة مستمرة في الزمان» وحركة خلاقة أصيلة وليست حركة 
ذات مسار سبق تحديده من قبل. لم یکن ابن خلدون میتافیزیقیّاء بل كان 
بالتأكيد معاديًا للفلسفة ا میتافیزیقیة'''ء ولكن يمكننا اعتباره سابقًا للفيلسوف 
(برجسون) في طبيعة تصوّره للزمان. وقد سبق أن ناقشت المقدمات الفكرية لهذا 
التصور في التاریخ الثقانی للاسلام. 


فنظرة القرآن إلى ايك ی وی ار 4 كرمز للحقیقة الطلقة التي 
تظهر في الآیة القرآنية: بر هو تن چ [الرحمن/ ۲۹]ء ونزعة الفلسفة 
الميتافيزيقية إلى اعتبار الزمن موضوعیّاء ونظرة «ابن مسكويه» إلى الحياة كحركة 


)١(‏ راجع المقدمة ترجمة ف . روزینثال: الجزء الثالث» الصفحات من ۲٥٢‏ - ۲6۸ وانظر أيضًا م . فخري في كتابه: 
„A History of [Islamic Philosophy‏ الصفحات ۳٦٣ - ۳٦٣‏ 

(۲) ظاهرة تغیّر اللیل والنهارتحدّ عنها القرآن الکري في كثير من الآيات مثل : [البقرة/ ۱۹4 ]ءو[آل عمران/۹۰٦]ء‏ 
و[یونس/ ٦]ء‏ و[المؤمنون/ ۸۰]ء و[الجاثية/ ٥]۔‏ 


تجديد الفکر الدینی في الاسلام 
ا وتو ي 
تطوریة( » وأخيرًا مقترب «البيروني» إلى تصور الطبيعة كعملية صیرورة"» كل 
هذا كان يشكل الیراث الفكري لابن خلدون. أما فضل ابن خلدون فیکمن في 
إدراكه العميق وتعبيره النظم عن روح الحركة الثقافية التي كان هو نفسه أعظم 
إنتاج عبقري لها. 


ففي كتاب هذا العبقري حققت روح القرآن انتصارها النهائي على 
كلاسيكية الفکر الاغريقي؛ لأن الزمان عند الاغریق كان إما أنه غير حقيقي 
كما يرى «أفلاطون» و«زينون» أو أنه يتحرك حركة دائرية كما يرى «هيرقليطس» 
والرواقيون7". ومهما كان المقياس الذي نحكم به على ال خطوات المتقدمة للأمام 
لحركة خلاقة» فان الحركة نفسها إذا فهمناها على أنها حركة داثریة تتوقف عن 
أن تكون حركة خلاقة؛ وذلك لأن العودة الأبدية ليست خلقًا أبدياء إغا هي 
تكرار آبدي. 


نحن الآن في وضع يمكننا فيه رؤية الدلالة الحقيقية لثورة الإسلام الفكرية 
ضد الفلسفة الاغریقیة! إن حقيقة کون هذه الثورة قد تأصلت في اهتمامات 
دينية خالصة يوضح أن الحركة المضادة للكلاسيكية التى يز روح القرآن تؤكد 


(۱) راجع صفحة ۱۰۷ من النص الانجليزي. 

)۲( راجع صفحة ۱۰۲ من النص الانجليزي. 

(۳) حول فکرة الزمان كما عرضها زینون وأفلاطون وهرقلیطس والرواقیون؛ راجع کتاب أ. ج. جان بعنوان 16 
Problem of Time‏ ص ۱۹ - ۰۲۲ 


7 سس ۹۳۹۷ 


نفسها بالرغم» من أولئك الذین بادروا راغبين بتفسیر الاسلام ف صوء الفکر 
الاغريقي. 


بقي الآن أن محو سوء فهم خطیر نشأ عن کتاب ذائع الصیت بين القرّاء 
کتبه «شبنجلر» بعنوان «سقوط الغرب». وقد خصص فيه فصلین لمشكلة الثقافة 
العربية"» یشکلان أهم الاسهامات في تاريخ آسیا الثقانیء ومع ذلك فهذان 
الفصلان قائمان على فهم خاطی لطبيعة الإسلام كحركة دينية وما ابتدعته هذه 
الحركة من فاعلية ثقافية. 


تتمحور النظرية الأساسية عند «شبنجلر» حول فكرة أن كل ثقافة هي 
كيان عضوي مستقلء وليس لھا أية نقطة اتصال بالثقافات التي سبقتها أو 
أعقبتها تاريخيًا. وحسب رأيه: کل ثقافة بالفعل لها طريقتها الخاصة بها في النظر 
إلى الأشیاء طريقة لا یت يتمتع بها إطلاقًا أصحاب أية ثقافة أخرى غيرها .وی غمرة 
لهفته لاثبات هذه النظرية حشد طائفة هائلة من ا حقائق والتأويلات لاثبات أن 
روح الثقافة الأوروبية معادية في صميمها لكلاسيكية العلوم الإغريقية القديمة. 
وأن هذه الروح المضادة للكلاسيكية التي تيز الثقافة الأوروبية» ترجع بتمامها 
إلى العبقرية التي اختّصّت بها أوروباء ولا ترجع إلى أي إلهام استلهمته من ثقا 
الإسلام» تلك الثقافة التي اعتبرها «شبنجلر» مجوسية قامًا في روحها وطبیعتھاء 
ووجهة نظر شبنجلر عن روح الثقافة الحديثة هي في رأيي صحيحة بکاملھاء إلا 


۰۳۲۳ ¬ ج ۰۲ ص۱۸۹‎ ط٥‎ Decline of the West راجع شبنجلر في كتابه‎ )١( 


تجديد الفكر الديني 5 الإسلام 
و رم 


أنني حاولت في هذه الحاضرات أن أوضح أن الروح المضادة للقدم الكلاسيكي 
وهي الروح التي تيز العالم الحديث قد ظهرت في حقيقة الأمر نتيجة لثورة 
الإسلام ضد الفكر الاغريقي(. 

ولكن من الواضح أن مثل هذا الرأي لا يمكن أن يتقبله «شبنجلر»؛ لأنه 
لو ثبت أن روح الثقافة الحديثة المضادة للكلاسيكية ترجع إلى الاستلهام الذي 
أخذته أوربا من الثقافة التي سبقتها مباشرة لانهارت نظرية شبنجلر كلها من 
الأساس» والتي تؤكد الاستقلال التام والإقصاء المتبادل بين الثقافات. وإني 
لأخشى أن تكون لهفة «شبنجلر» على بناء نظريته هذه قد أضلته فانحرف بصره 
عن رؤية الإسلام كحركة ثقافية. 

ويقصد «شبنجلر» بعبارة «ثقافة مجوسية» الثقافة العامة المرتبطة با 
يسميه مجموعة «الديانات المجوسية»!": أي اليهودية والديانة الكلدانية القدعة 
والمسيحية الأولى والزرادشتية والاسلام. ولست أنكر أنه قد غت على سطح 
الإسلام غلالة مجوسية. وكان هدي الأساسي من هذه الحاضرات أن أوضح 
الرؤية الصحيحة لروح الإسلامء مُتحررة من الغشاوات المجوسية التي أعتقد آنها 
هي التي ضللّت شبنجلر. 


(۱) راجع الحاضرة الأولى صفحة ۳ والمحاضرة الثالثق صفحة 65 وصفحة ۱۰۲ من النص الانجليزي. 
(۲) راجع شبنجلر الصدر السابق. ۱ 


روح الثقافة الااسلامية 
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لقد کان جهل شبنجار بالفكر الإسلامي جهلاً فظیمًا''ء خاصة في مشكلة 
الزمان؛ وكذلك الطريقة التي عبرت بها «الأنا» كمحور خُر للتجربة» عن التجربة 
الدينية في الاسلام. ونجده بدلاً من أن يستضيء بنور تاريخ الفكر الإسلامي 
وتجربته» فضل أن يبني أحكامه على أساس معتقدات عاّية, مثلما في أقوالهم 
عن بداية الزمان ونهايته» فتخيلوا رجلاً غزير المعرفة یلتمس الدليل على الجبرية 
المزعومة في الإسلام من تعبيرات وأمثلة شرقية مثل «خکم الزمان»!" «وكل 
شيء له أوان»!". على أنني قد تحدثت با فيه الكفاية في هذه الحاضرات عن 
أصل ونمو مفهوم الزمان في الإسلام؛ وعن الذات الإنسانية كقوة خُرّة. ومن 
الواضح أنَّ تحيص رأي «شبنجلر» في الإسلام والثقافة التي نبعت منه أمر يحتاج 
إلى مجلد كامل . 

وتبقى ملاحظة عامة واحدة أقدمها هنا إضافة إلى ما سبق أن ذكرته آنفا: 
يزعم «شبنجلره: أن جوهر تعاليم النبوة في صميمها مجوسية» فهناك إله واحد 
لیکن اسمه «يهوا» أو «أهورّمزدا» أو «ماردوك بغْل» هو ميدأ ا خی وكل ما عداه 
من الآلهة إما عجزة أو أشرار» وقد اقترن بهذه العقيدة الأمل في مسيح مُخلص. 


(۱) نفس المصدر ص۲۳۵ - ٢٤٤۔‏ 
0( نفس المصدر» ص۲۳۸۔ 

(؟) نفس المصدر. 

)£( نفس امصدں ص۹٠٦‏ - ۲۰۷. 
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ويتضح هذا الأمل في «عيسى» ولكنه أيضًا ظهر في كل مكان خلال القرون 
التالية تحت ضغط ضرورة داخلية. 


وهذه هی الفكرة الأساسية للمجوسية الدينية؛ لأنها تحتوي ضمنيًا على 
فكرة الصراع التاريخي العالي بين الخير والشر؛ حيث تسود قوة الشر في الفترة 
المتوسطة من الزمانء ثم ينتصر الخير أخيرًا في يوم القيامة. 


فإذا كان «شبنجلر» يقصد تطبيق هذه الفكرة عن تعاليم النبوة على 
الاسلام فهذا تصوير خاطی بكل وضوح. والنقطة التي يجب ملاحظتها هي أن 
الجوسي قد سمح بوجود آلهة مزيفة وإن لم يتجه لعبادتهاء أما الإسلام فقد أنكر 
أي وجود لهذه الآلهة الباطلة. وفيما يتعلق بهذا الأمر فإن «شبنجلر» قد فشل في 
تقدير القيمة الثقافية لفكرة ختام النبوة في الاسلام وعا لا شك فيه أنه من أهم 
ملامح الثقافة المجوسية ذلك النزوع نحو الترقب الأبدي والتطلع الدائم لظهور 
أبناء «زرادشت» الذين لم يولدوا بعد أو ظهور المسيح أو لعزي ۲:06 الذي 
ورد ذكره في الانجیل الرابع. 

لقد سبق أن بينتٌ الاتجاه الذي يجب أن يبحث فيه دارس الاسلام عن 
المعنى الثقافي لعقيدة ختام النبوة في الإسلامء تلك العقيدة التي يمكن أيضًا 
اعتبارها علاجا سيكولوجيًا للنزعة المجوسية نحو الترقب الدائم» الذي ييل إلى 
إعطاء فكرة خاطئة عن التاریخ. 


روح الثقافة الإسلامية 
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وقد نقد ابن خلدون وقضی نهائيًا على الأساس الزعوم لفكرة ظهور 
مخلص فی الإسلام؛ التي تشبه على الأقل في تأثيراتها السيكولوجية الفكرة 
الأصلية للمجوسية؛ وكان نقد ابن خلدون قائمًا على أساس نظرته الخاصة 
للتاريخ» ولكن عادت فكرة الخلص للظهور في الفكر الإسلامي تحت ضغط 
تأثيرات الفكر الجوسي(. 


)۱( راجع المقدمة «Muqaddimah‏ الفصل الثالث ج١‏ الفاطميون. وترجمة روزنیٹال ج٢ء‏ ص١٥٥‏ سوہ 
یسرد ابن خلدون أربعة وعشرین حديئًا عن عقيدة الهدي (لیس فیها حديث واحد من البخاري أو مسلم)» 
ويتشكك في صحتهما جمیفاء ویری أن کل ما يتعلق من أحاديث بالهدي هو نتاج خیال فارسي غير عربي» 
واضاف أنه بالتأكيد لا علاقة لها بالروح ا حقیقیة للقرآن» انظر: إقبال نام ج٢‏ - ص۲۳۱. 


الفصل السادس 
مبدأ الحركة بل بناء الإسلام 


الإسلام كحركة ثقافية يرفض النظرة الإستاتيكية القدية للكون. ويتبنّى نظرة 
دینامیکیق يتسم فيها الكون بالحركة والتغير. والاسلام كنظام وجداني لتوحيد 
البشرية يرفع قيمة الانسان الفرد من حيث هو فردء ويرفض قرابة الدم كأساس 
لوحدة البشرية. فقرابة الدم مادية وجذورها في الأرض ولا يمكن البحث عن أساس 
سيكولوجي بحت لوحدة البشرية إلا بإدراك أن الحياة الإنسانية روحانية في أصلها 
ونشاتھا!''۔ ومثل هذا الإدراك يخلق انتماءات جديدة بلا شعائر تحافظ على بقائهاء 
كما أنه يجعل في إمكان الإنسان أن یحرر نفسه من مادية الأرض. 


والمسيحية التي ظهرت أصلاً كنظام للرهينة أراد الإمبراطور «قسطنطين» 
استخدامها كنظام لتوحيد الناس في |مبراطوریته"". ولكن فشلت المسيحية في 


(۱) يشير القرآن إلى الأصل المقدس للإنسان بتأكيد أن الله نفخ فيه من روحه وذلك في الآيات الآتية: 
« فا سوه وَنفَحْتٌ فه من رو معا سحِدِينَ #[الحجر/ ۲۹ء انظر أيضًا [السجدة/ ۹ 
واص / ۷۲]. 

(۲) قسطنطين الأكبر كان إمبراطور رومانيا في الفترة من عام ٣۳۰م‏ إلى ۳۳۷م» وقد تحول إلى المسيحيةء ومن أجل 
معرفة جهوده لتوحيد المسيحية انظر كتاب ويل ديورانت بعنوان: القيصر والمسيح. ص٥٥‏ - 10۱ وانظر 
أيضا: «The Cambridge Medieval History‏ مج۱. فصل .١‏ 
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حقیق ذلك ما دفع بالامبراطور جولیان (الذي خلفہ)''' إلى العودة إلى آلهة روما 
القديمة؛ حيث حاول أن یضع لها تفسیرات وتأویلات فلسفية جديدة. 


وقد وصف مورخ معاصر من مژرخي الحضارة حالة العالم التمدین قرابة 
الزمن الذي ظهر فيه الاسلام على مسرح التاریخء فقال : ہکان يبدو آنذاك أن 
الحضارة العظيمة التي استغرق بناوها أربعة آلاف عام قد آشرفت على التفسخ 
والانهیان وأن الجنس البشري ربا عاد إلى حالة البربرية الهمجية؛ حيث كل 
قبيلة وكل طائفة ضد أخحرى» وحيث لا يُعرف قانون أو نظام». 


وفقدت العقوبات القبلية القديمة سلطانهاء ومن ثمٌ فقدت الأساليب 
الإمبراطورية القديمة فاعليتها. أما العقوبات الجديدة التي أوجدتها المسيحية 
فقد أحدئت الفرقة والدمار بدلاً من الوحدة والنظام. لقد كان عصرًا مليئًا 
بالمأسي ينذر بالويلات والثبور. كانت ا حضارۃ آنذاك تشبه شجرة ضخمة 
تظل بأوراقها العالم» وتحمل فروعها الثمار الذهبية للفن والعلم والأدب» 
لكنها تقف مترنحة؛ لأن جذعها لم يعد تجري فيه عصارة الحياة المتدفقة 
بالإخلاص والتقديس» بل تعفنت حتى النخاعء ومزقتها أعاصير الخروب» 


(۱) فلافیوس كلوديوس جوليانوسء (۳۳۱ -٣٦۳م)‏ ابن عم قسطنطين والمعروف في التاريخ باسم «جوليان 
الرسول»» حکم الإمبراطورية الرومانية لمدة عامين (بين ۳٦٣‏ - ٣٦۳م).‏ وكان قد درس في أثينا عام ۳۵۵ 
وواظب كثيرًا على حضور حلقات دروس الأفلاطونية الجديدة والوثنية. وعندما صار إمبراطورًا أعلن في 
الحال ردّته إلى الوثنیة وأعاد حرية العبادة للوئنیین وبدأ حملة ضد الكنيسة الأرثوذكسية. انظر أليس 
جاردثر في كتابه: struggle of paganism against‏ اعدا Julian, philosopher and Emperor and the‏ 
Christianity‏ وكذلك کتاب ويل دیورانت: ۵1۳۵100 286 عط ص ۱۰ - ۰۱۹ 
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ولم يعد مسكها بعضها ببعض سوى أحبال من عادات وقوانين قدية یلا 
للسقوط في أية لحظة. فهل كان هناك أية ثقافة وجدانيّة يمكن استدعاؤها 
لتجمع الجنس البشري مرة أخرى في وحدة تنقذ الحضارة؟ مثل هذه 
الثقافة ينبغي أن تكون شيئًا من نوع جديد؛ وذلك لأن العقوبات والشعائر 
القديمة كانت قد ماتت» ويقتضي الأمر عمل قرون من الزمان كي نبتي 


8 7 8 )0 
غيرها من نفس نوعها . 


ويستطرد الكاتب قائلاً: «إن العالم وقف مفتقرًا إلى ثقافة جديدة لتحل 
محل ثقافة العرش ونظم التوحيد التي كانت مؤسسة على قرابة الدم». ثم 
يضيف قائلاً: «إنه لمن المدهش أن مثل هذه الثقافة قامت في شبه جزيرة 
العرب في نفس الوقت بالضبط الذي اشتدت فيه الحاجة إليها». ومع ذلك 
فليس هناك ما يثير الدهشة حول هذه الظاهرة. فالحياة ترى بالحدس ما يلزمهاء 
وتحدد وجهتها في لحظات الأزمات. وهذا هو ما نسميه في لغة الدين باسم 
«الوحي النبوي»؛ ولهذا كان من الطبيعي أن یبزغ نور الإسلام فی وعي أناس 
بسطاء لم تمسهم الثقافات القديمة» ويعيشون في موقع جغرافي إستراتيجي 
عند ملتقى ثلاث قارات. 


.۲٦۸ - ۲٦۷ص‎ «Emotion as The Basis of Civiliza(i0" انظر ج. ه. دينيسون في کتاب:‎ )۱( 


هكذا وجدت الثقافة الإسلامية الجديدة أساسًا لوحدة العالم في 
مبدأ التوحيد”". والإسلام كدستور نما هو الوسيلة العملية لجعل هذا المبدأ 
عاملاً حیّا في حياة البشر العقلية والوجدانية. فهو يتطلب الولاء والطاعة لله 
لا للعروش . ول كان الله هو المنبع الروحي الطلق لكل حياة فان الولاء لله 
والاخلاص له يساوي بالفعل ولاء الانسان لطبيعته الخاصة ا مثالیة والأساس 
الروحي المطلق لكل حياة كما يصوره الاسلام هو أساس ثابت» يكشف عن 
نفسه في التنوّع والتغيّر. والمجتمع الذي يتأسس على مثل هذا الفهوم للواقع 
يجب أن يوفق في حياته بين عناصر الدوام والتغير معًا. وينبغي أن يكون له 
مبادئ أبدية كي تنظم له حياته الجماعية؛ وذلك لأن الثابت الأبدي يثبت 
أقدامنا في عالم التغير المستمر. 


ولكن المبادئ الثابتة إلى الأبد إذا فهمت على آنها تطرد کل إمكانيات 
التغیره التي هي حسبما ورد في القرآن آية من آيات اللہ الکبری فا ميل إلى 
تثبيت ما هو أساسًا متغير بطبيعته. وفشل أوروبا في العلوم السياسية والاجتماعية 
يصور المبدأ السابق» بينما جمود وركود الإسلام في السنوات الخمسمائة الأخيرة 
يصور المبدأ اللاحق. إذن ما هو مبدأ الحركة في بناء الاسلام؟ إنه ما یعرف باسم 
«الاجتهاد». 


.سے سے 


)١(‏ مبداً التوحيد القدس كما بجشده القرآن في إعلانه: ]لاه که هو الوضوع الدائم فی القرآن يتكرر 
ذكره كمبدأ أساسي فی الإسلام» بل في كل ديانة منزّلة من عند الله. 
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والاجتهاد لغةً هو بذل الجهد. وهو في اصطلاح الفقه يعنى استعمال 
الراي للوصول إلى حکم فقهي مستقل في مسألة شرعية. وأصل فكرة 
الاجتهاد على ما عتقد قد وردت في آية شهیرة: ‏ وَليْدِنَجَھدوا ليم 
شب 4 [العنكبوت / 14] ونجد تلميحًا أوضح للاجتهاد في سنة النبي ظ8 
وذلك في حديث النبي لعاذ حين بعثه واليّا إلى اليمن «فقال له: كيف تصنع إن 
عرض لك قضاء؟ قال معاذ: أقضي با في كتاب الله . قال : فإن لم يكن في كتاب 
الله قال: فبسنة رسول اللہ قال: فإن لم يكن في سنة رسول الله. قال: أجتهد 
رأيي. 

ومع ذلك فان الدارس لتاريخ الاسلام يدرك تمامًا أنه مع الاتباع السياسي 
للدولة الاسلامية أصبح من الضرورة ا ْحّة نشأة فکر تشريعي إسلامي منظم. 
ولذلك انکب الرواد الأوائل من فقهاء الشريعة على العمل بدون توقف حتی 


(۱) الإشارة إلى الابة القرآنية: هدوبن همم مریم (العنکبوت / 1۹ 
يقول إقبال: «إن کل الجهود فی العلوم وفي سبیل الوصول إلى الکمال والاهداف العالية في الحياة والتي 
فيها فائدة للانسانية بطريقة أو حری هي جهاد للإنسان في سبیل الله»» ملفوظات إقبال - نشرها وعلق علیها 
الد کتور أبو الليث صدّيقي؛ ص۷٦‏ . 
ویقول محمد أسد في ملاحظات بالهامش أسفل الصفحهة إن صيغة الجمع الستعملة هنا في كلمة هلاه هي 
بکل وضوح جاءت لتعني التأكيد على حقيقة دائمة تتکرر في القرآن وقحواها أن هناك سبلا عديدة تؤدي 
إلى معرفة الله انظر كتاب محمد أسد مدد عط 06 يهوو 10ء ص٦٦٦‏ وا ملاحظة الهامشية رقم 51. 

(۲) انظر أبو داو أقضية: ۱ والترمذي» أحكام: ۳» والدارمي» کتاب السنن؛ ج۰۱ ص ۰1۰ وعمومًا هذا 
الحديث يُعتبر هو الأساس الأول للاجتهاد في الإسلام. ولكن عند بعض الفقهاء يُقال إن هذا الحديث 
مُرسل في طبيعته. 
وانظر آیضا عبد القادر نظرة في تاریخ الفقه الإسلاميء ج۱» ص ۷۰ و۰۲۱۰ 
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ظهرت الثروة التراکمة من الفکر الفقهي تعبيرًا نهائيًا لها من خلال المذاهب 
الفقهية العروفة والعمول بها. و کان هؤلاء الفقهاء الأوائل من أصول عربية وغیر 


۳ 


عربية. 
وتقرٌ هذه المدارس الفقهية ثلاث درجات من الاجتھاد: 


۰ حق كامل في التشريع» وهو يكاد يكون عملیّا مقصورًا على أصحاب 
الذ اهب. 


٭ حق خاص یتعلق بتعيين القاعدة الشرعية التى تطبّق في حالة 
خاصة لم یقررها أصحاب المذاهب7". 


ويهمني في هذا البحث الاقتصار على الدرجة الأولى من الاجتهاد وأعني 
بها الحق الكامل في التشريع. وقد سمح أهل السنة بهذا النوع من الاجتهاد من 
ناحية الإمكانية النظرية» ولكنهم أنكروه منذ تم وضع المذاهب الفقهية؛ وذلك 
لأن فكرة الاجتهاد الكامل قد أحيطت بشروط يستحيل تحققها في فرد واحد. 


)١(‏ هذه الدرجات الثلاثة في التشريع في لغة الفقهاء المتأخرين في الإسلام هي: اجتهاد في الشرع واجتهاد في 
المذهب واجتھاد في المسائل . 
انظر صبحي الحمصاني. فلسفة التشريع في الاسلام الترجمة الإنجليزية» ف. ج زيادة» ص٤۹ء‏ وانظر «ن. 
ب. أغنيديس» في Mohammedan Theories of Finance: aa‏ ص 17١‏ و۰۱۲۲ 
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ويبدو هذا الموقف في غاية الغرابة في نظام قانوني قائم أساسًا على أرضية مهّدها 
القرآن بتجسيده لرؤية للحياة ذات ديناميكية في جوهرها. 


وعلى ذلك فمن الضروري قبل أن نواصل المزيد من البحث أن نكتشف 
سبب هذا الموقف العقلاني الذي أدَى بشريعة الاسلام عمليًا إلى حالة من 
الجمود. ويرى بعض الكتاب الأوروبيين أن طابع الجمود في الشريعة الإسلامية 
يرجع إلى تأثير الأتراك. وهذه نظرة سطحية تامًا؛ وذلك لأن مدارس الفقه 
الإسلامي قد تم وضعها وترسيخها قبل أن يبدأ تأثير الأتراك في التاريخ الإسلامي 
بأزمان طويلة. 


وأرى أن الأسباب الحقيقية لهذا الجمود هي كالآتي: 


نعرف جميعًا حركة العقليين «المعتزلة»؛ التي ظهرت في الفكر الإسلامي 
في صدر الدولة العباسیة والخلافات المريرة بین طوائف علم الکلام: خاصة ما 
بين العتزلة والمحافظين من أهل السنة فقد اختلف الفريقان مثلاً حول مسألة 
خلق القرآن وهل هو قدي أو مخلوق؟ فقال المحافظون إن القرآن قدي بینما أنكر 
ذلك المعتزلة العقليون؛ لأنهم رأوا أن ذلك ما هو إلا شكل جديد للعقيدة 
السيحية حول قدم الكلمة. 


ونجد من ناحية آخری أن الخلفاء العباسیین في آواخر عهد دولتهم قد آیدوا 
الحافظین من «أهل السنة» کل التأیید؛ تخوفا من العواقب السياسية لحركة 
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المعتزلة العقلانیة وهؤلاء المحافظون رأوا أن إنكار المعتزلة لقدم القرآن إغا يقوّض 


دعائم المجتمع الاسلامي(. 
فمثلاً «النظام» رفض عمليًا الأحاديث» وأعلن بصراحة أن أبا هريرة لم 
يكن ثقة في روايته!". 


وهكذا نجد أن المفكرين المحافظين اعتبروا حركة المعتزلة عاملاً من عوامل 
الانشقاق والتحللء وخخطرًا على استقرار الإسلام كدستور اجتماعي!''ء وكان 
سبب ذلك يرجع إلى سوء الفهم للدوافع ا حقیقیة للمعتزلة من ناحية» ويرجع من 
ناحية أخرى إلى مغالاة بعض المعتزلة العقليين في أفكارهم المتطرفة. كان غرض 
المحافظين هو المحافظة على الوحدة الاجتماعية للإسلام» ولكي يحققوا وحدة 


(۱) راجع م. حنيف نادتي في کتاب: مسألة خلق القرآن في عقلية ابن تيميةء (بالأردية) ص۲۳۱ - ۲۵۳ وانظر 
أيضًا أ. ج. أربري في كتاب الوحي والعقل في الإسلام» ص77 - ۲۷ والاشارات لهذه القضية الساخنة 
عن أبدية وقدم القرآن أم خلقه نجدها في الملاحظات الخاصة للعلامة إقبالء مثلما نجد على الغلاف اخلفي 
للنسخة الخاصة به من كتاب «شبنجلر» سقوط الغرب. في إحدى قصائده العظيمة قصيدة عنوانها: إبليس 
كي مجلس شورىء برلان الشيطان؛ وهي موجودة في الديوان النشور بعد وفاة إقبال بعنوان: آرمو غاني 
هيجازء والقصيدة فيها حكمه النهائي على تلك المجادلة المذهبية التي لا أساس لها وفيها يقول: 
هل کلمات القرآن مخلوقة أم غير مخلوقة؟ 
في أي المعتقدين يكون خلاص الأمة؟ 
هل أصنام اللات ومناة التي نحتها علم الكلام الإسلامي غير كافية للمسلمين في أيامنا؟ 

(۲) راجع ابن قتيبة» في كتابه تأويل مختلف ا حدیث: صفحة ۱۹۔ 

(۳) انظر كتاب العلامة إقبال وهو رسالته للدكتوراه بعنوان: 266918 مذ Development of Metaphysics‏ 
ص٥٥؛‏ حيث يقر «أن العقلانية كانت تيل إلى تحليل وتفكيك تماسك الكنيسة الإسلامية» وانظر أيضًا دو. 
م. وات» في مقالته: «المواقف السياسية للمعتزلة» المنشورة سنة 1977 في : Joumal of the Royal Asiatic‏ 
‘Society‏ ص۳۸ - 0€ . 
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جماعة المسلمين کان السبيل الوحيد أمامهم هو استخدام الشريعة با لها من قوة 
مُلزمقف وأن یجعلوا بناء نظامهم التشريعى محکما بقدر الامکان. 


نشأة وغو التصوف المتقشف الزاهد الذي تأثر بطابع غير إسلامي» وكان 
تل جانبًا نظريًا بحنّاء هو المسئول إلى حد كبير عن هذا الاتجاه؛ وذلك لأن 
التصوف في جانبه الديني البحت قد تى نوعًا من التمرد والثورة ضد الألاعيب 
اللفظية في تخريجات الفقهاء المتقدمين. 


وخير مثال على هذا هو «سفيان الثوري» فقد كان من أعظم العقليات 
التشريعية في زمانه وأوشك أن يضع مذهبًا في الفقه" ولكن قوة اتجاهه 
الروحاني» وعقم الجدل بین فقھاء عصره قد دفعه نحو التصوف المتقشف الزاعد 
ذلك التصّوف الذي تطور فيما بعد في جانبه النظري واتخذ شكل التفكير ار 
المتوافق مع العقلانية. 


وكان تأكيد الصوفية على الفرق بين الظاهر والباطن - أي المظهر 
والحقيقة - قد خلق اتجاهًا من عدم البالاة بكل ما يتصل بالظهر ولا يتصل 


(۱) انظر محمد الخضري: تاريخ التشريع الإسلامي. ترجمه إلى اللغة الأردية عبد السلام نادف ص ۳۲۳. 
وانظر أيضًا ابن قتیبة معارف» ص ۰۲۱۷ وع. ج. سكاشت في كتابه: The Origins of Mohammedan‏ 
»[uispr dence‏ ص ۰۲۶۲ وحسبما يقول «أ. ج. آربري» إن «سفيان الثوري» كان له مذهب في الفقه ظل 
حيًا لمدة قرنين تقریبّاء راجع كتاب «الأولياء والصوفيون السلمون»» ص ١55‏ وملاحظات المترجم. 
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بالحقيقة الجْوَانيّة"). وهذا المزاج العقلي الذي ينحو إلى الانصراف تجاه عوالم 
أخرى والذي برز في التصوف في عصوره الأخيرة قد حجب أنظار الناس عن 
جانب هام في الاسلام باعتباره دستورًا اجتماعیّه كما أنه جذب إليه خيرة 
العقول الإسلامية لا قدمه من انفتاح للتفكير غير المقيد في جانبه النظري. 
وهكذا أصبحت دولة الإسلام في عمومها متروكة في أيدي رجال تحت المستوى 
المتوسط من الناحية الفكرية» ولم يجد جماهير المسلمين الذين لا يشغلهم الفكر 
شخصيات أفضل من هؤلاء كي تتزعمهم وتقودهم» ووجدوا أمنهم الأكثر ضمانًا 
في الاتباع الأعمى للمذاهب الفقهية. 


فوق كل هذا حدث تخريب بغداد - مركز الحياة الفكرية الإسلامية - في 
منتصف القرن الثالث عشرء وكان هذا التدمير ضربة هائلة فعلاًء وقد وصف المؤرخون 
المعاصرون للغزو التتري خراب بغداد بروح مقهورة وتشاؤم حول مستقبل الاسلام. 
وهنا خاف المفكرون الإسلاميون المحافظون من حدوث المزيد من التحلل والانهيار 
الذي يأتي بطبيعته في مثل تلك الفترات من السقوط والتعفن السياسي؛ لذلك 


(۱) حول التمييز بین الظاهر والباطن انظر مقالة العلآمة إقبال: علم الظاهر وعلم الباطن» وذلك في أنواري إقبال» 
نشره ب. أ. دار ص۸٦۲‏ - ۲۷۷. 
وأيضًا الفقرة التالية من مقالة العلأمة إقبال والتي علق علیها بقوله: النفس في ضوء النسبية؛ والمحفوظة في 
and Reflections of Iqbal‏ كاتاعدا10 نشرها س. أ فاھیدے ص۱۱۳ - ١۱۱ء‏ وفيها يقول إقبال: إن الطريقة 
الصوفية قد جذبت بعضا من أعظم العقليات في تاريخ البشرية وربا كان فيها شيء ماء لكنني أميل إلى 
الاعتقاد يأنها تفس بعض اهتمامات الحياة المساوية لها في الأهمية؛ ويحدوها الرغبة في الهروب من الواجب 
الشاق لغزو المادة من خلال العقل ۔ 
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ركزوا جهودهم على مسألة واحدة» هي المحافظة على غط موحد للحياة الاجتماعية 
لجميع الناس» وذلك برفض كل تجدیدات مبتدعة في أحكام الشريعة» كما وضعها 
الفقهاء الأوائل. وكان رائدهم في هذا فكرة التنظيم الاجتماعي» وما لا شك فيه 
أنهم کانوا على حق في بعض الحوانب؛ وذلك لن الجماعة النظمة هي التي تقاوم 
قوى الانحلال والانهيار. ولكنهم لم يدركوا - كما لم يدرك علماؤنا الحدئون أيضًا 
- أن الصیر النهائي لشعب من الشعوب لا يتوقف على التنظيم الاجتماعي بقدر 
ما يتوقف على قيمة وقوة الرجال كأفراد. فالمجتمع الذي يحكمه التنظيم فرط 
ينسحق فيه الفرد ویتلاشی من الوجود. قد یکسب كل ما في الفكر الاجتماعي من 
ثراء» ولكنه يفقد روحه ال خاصة. ذلك لأن تقديس التاریخ الماضي وتبجيله تبجيلاً 
زائقا وبعثه بعًا مصطنعًاء لا يشكل علاجًا ناجمًا لأمة تنهار. 


وقد أحسن كاتب معاصر تصوير ذلك حين قال: 


«إن حكم التاريخ هو أن الأفكار البالیة لم تقم لها قائمة بدا بين قوم کانوا 
هم سبب إبلائها»؛ وبناء على هذا فالقوة الوحيدة الفعالة التي تقاوم قوى الانهيار 
في شعب من الشعوب هي تنشئة أفراد من ذوي الشخصية الفردية القوية. 
وأمثال هؤلاء الأفراد وحدهم هم الذين تتجلی فيهم الحياة بكل أعماقهاء فهم 
يكشفون عن معايبر جديدة تجعلنا نبدأ على ضوٹھا في إدراك أن بيئتنا ليست 
واجبة ا حرمة في كل شيء وإنما تحتاج إلى مراجعة وتعدیل . والمبالغة في التنظيم 
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بتقدیس الماضى وإجلاله إجلالاً زائقًا - كما ظهر عند فقهاء المسلمين فی القرن 
الثالث عشر وما بعده - كان مخالقا لروح الاسلام» ما تسبب في ظهور رد فعل 
قوي على يد «ابن تيمية» أحد أعظم الكتاب والدعاة الإسلاميين وأشدهم عزمًا 


وهمة. ولد عام ۳٦۱۲م‏ أي بعد خمسة أعوام من تدمیر بغداد. 


نشأ «ابن تيمية» على مذهب «ابن حنبل»» وأعطى نفسه الحق في حرية 
الاجتهاد ثائرًا بذلك ضد من أغلقوا باب الاجتھادہ وتجمدوا على تراث المذاهب 
الفقهية التقليدية. وعاد ابن تيمية إلى المصادر والأصول الأولى للشريعة ليصنع 


بداية جديدة. 


يرفض ابن تيمية مبدأ الحنفية في استنباط الأحكام بالقياس والإجماع 
كما فهمه الفقهاء والأصوليون القدامی( وهذا ما فعله أيضًا ابن حزم مؤسس 
المذهب الظاهري في الفقه'"؛ فالاجماع في رأيه كان هو أساس كل خرافة 
وھراء!''۔ وما لا شك فيه أن ابن تيمية كان على صواب في رأيه إذا ما نظرنا بعين 
الاعتبار إلى ما ساد في زمنه من انحطاط عقلي وأخلاقي. 


)١(‏ انظر سراج ا حق في: فكرة ابن تيمية عن القياس والاجماعء في ععنةلنن) عنسدال المجلد ۱۷ عام ۱۹۲۳م 
في ص۷۷ - ۷۸ء وانظر أحمد حسن في كتابه مذهب الاجماع في الإسلام» ص۱۸۹ - ۱۹۲ء وانظر ه. 
لاأوست في مقالته عن ابن تيمية في «Encyclopaedia of Islam‏ ج ۰۳ ص۹۵4. 

(۲) المؤسس لذهب الظاهرية في الفقه هو: داود بن على بن خلف: (المولود سنة ١٠٠ه‏ والتوفی سنة ۲۷۰ھ) 
وقد شب في بغداد وكذلك ابن حزم (الولود سنة ۳۸۲ھ والمتوفى سنة 65 ٤ه)‏ وكان هو المؤسس للمذهب 
الظاهري في الأندلس الاصلامية وأكثر من يثله شهرة في الاصلام. 

(۳) انظر د. ب. ماکدونالد في كتابه: Development of Muslim Theology‏ ص۲۷۵ . 
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وفي القرن السادس عشر نادى «السيوطي» بنفس الحق في الاجتهاد الذي 
أضاف إليه فكرة ظهور إمام مصلح على رأس کل قرن من الزمان7". 


ولكن وجد فكر «ابن تيمية» تعبيرًا كاملاً عن روحه في حركة هائلة 
القدرات والإمكانات؛ ظهرت في القرن الثامن عشر على رمال نجد. التي وصفها 
«ماكدونالد» بأنها أطهر بقعة في عالم الاسلام الذي نخر السوس في عظامه 
(تلك هي الحركة الوهابية) التي كانت في الحقيقة أول نبضة حياة في الإسلام 
ا حدیث: وكانت مصدر إلهام لمعظم الحركات الكبرى الحديثة بین المسلمين في 
آسيا وإفريقياء كالحركة السنوسية وحركة الجامعة الإسلامية!"؛ والحركة البابية* 
التي كانت الصورة الفارسية الطابقة للبروتستانتية العربية. 


ولد الصلح المتطهر العظيم محمد بن عبد الوهاب سنة ۱۷۰۰ع" ودرس 
العلم في المدينة» ورحل إلى فارس» ونجح أخيرًا في نشر جذوة من روحه المتوقدة 


(۱) انظر السيوطي: ُسْنٌ المحاضرةء ج١ء‏ ص۱۸۳ انظر آیضا عبد التعال الصعيدي في كتابه: الجددون في 
الإسلامء ص۸ - ؟1. 

(۲) من أجل معرفة تقاریر إقبال التي نشرها من وقت لآخر لتوضيح معاني ومقاصد حركة الوحدة الإسلامية 
انظر : 195081 Letters and Writings of‏ ص٥٤‏ إلى ۷٥ء‏ وانظر اشا ص۲۳۷ من Speeches, Writings‏ 
.and Statements of Iqbal‏ 

(*) الحركة البابية ليست حركة إسلامية وإغا هي حركة هدم للإسلام من داخله. (المترجم) 

(۳) إن تاريخ ميلاد محمد ين عبد الوهاب هو الآن معروف عمومًا أنه في عام ١۱۱۱ھ‏ / ۱۷۰۳م۔ 
ومن المهم أن تلاحظ أنه كلما فكر العلامة إقبال في حركات التحديث وأعلامها في الاسلام تتبعهم حتی 
يصل إلى حركة الإمام محمد بن عبد الوهاب انظر خطابات وكتابات إقبال Letters and Writings of‏ 
لوا ص۸۲ ۹۳. = 
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في أتحاء العالم الإسلامي. كان شبيهًا في روحه بأحد تلاميذ الامام الغزالي هو 
محمد بن تومرت''' المصلح الإسلامي من بربر المغرب» الذي ظهر في فترة انهيار 
الأندلس الاسلامية فنفث فيها من روحه الثائرة نفحة من بعث جديد. 


ولسنا هنا بصدد الحديث عن ا ال السياسي للحركة الوهابية التي قضى 
عليها محمد علي باشا بجيوشه. وإغا ما يهمنا ملاحظته هو روح ا حریة الظاهرة 
فيها رغم أن هذه الحركة في داخلھاء هي أيضًا حركة محافظة على طريقتها الخاصة. 
فبينما تثور ضد اغلاق باب الاجتهاد. وقصرہ على أصحاب الذاهب الأوائل 
وتؤكد بشدة على الاجتھاد الخاص بالأحكام» إلا أن رؤيتها للماضي خالية تمامًا 


من النقد. وتعتمد في أمور التشريع أساسًا على السنة النبوية. 


وعندما ننتقل إلى تركيا نجد أن فكرة الاجتهاد ظلت تعمل عملها زمنّا طويلاً 
في الفكر الدينى والسياسى للأمة التركيةء بعد تقويتها وتوسيعها بالأفكار الفلسفية. 
ويتضح هذا في نظرية جديدة هي: القانون الحمدي. وهي نظرية في الفقه مؤسسة 


= ويلاحظ إقبال في مقاله بعنوان: الإسلام والأحمدية: أن السيد أحمد خان في الهند والسيد جمال الدين 
الأفغاني في أفغانستان والفتي علم جان في روسيا. هؤلاء الرجال ربا كانوا يستلهمون محمد بن عبد الوهاب 
وهو مؤسس ما يسمى باسم الحركة الوهابية والتي یکن وصفها بأنها أول نبضة في حياة الإسلام احدیث. 
انظر صفحة ۱۹۰ في .Speeches, Writings and Statements‏ 

(۱) انظر مقالة ابن تومرت في داثرة معارف الاسلای ۵٥ا8‏ 0۶ «Encyclopaedia‏ ج٣‏ ص۹۰۸ إلى ٦۰٦۹ء‏ وانظر 
آیضا: Encyclopaedia of slam‏ 55۳۲ وكتاب حركة الموحدين في شمال إفريقية في القرنين الثاني 
عشر والثالث عشر - الفصل الرا ابع : The Almohad movement in North Africa in the twelfth and‏ 
.thirteenth centuries‏ 
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على مفاهيم علم الاجتماع ا حدیث. وإذا كانت نهضة الإسلام حقیقة - وأعتقد 
آنها كذلك - فلابد أن نفعل ذات يوم ما فعله الأتراك بإعادة تقييم تراثنا الفكري. 


فإذا لم نستطع أن نضيف إسهامًا جديدًا إلى الفكر الإسلامي العامء فرعا 
نستطيع بالنقد الصحيّ الرصين أن نوقف حركة الانفلات من الدين التي تنتشر 


والان أواصل حدیئي لاعطائکم فكرة عن الفكر السياسي الديني في 
تركياء توضح لكم كيف تتجلى قوة الاجتھاد في التفكير والنشاط حاليًا في ذلك 
البلد. كان هناك منذ عهد قريب خطان رئيسيان من الفكر في تركياء يمثلهما ا حزب 
القومي وحزب الإصلاح الديني. المسألة الأكثر أهمية عند الحزب الوطني هي 
أولاً وفوق كل شيء الدولة لا الدين. ليس عند هؤلاء المفكرين وظيفة مستقلة 
للدين من حيث هو دين. والدولة عندهم هي العامل الرئيس في حياة الأمق 
وهي التي تحدد طبيعة ووظيفة كل العوامل الأخرى. وبناء على ذلك يرفضون 
الآراء القديمة عن وظيفة الدولة والدين» ويؤكدون الفصل بين الكنيسة والدولة. 


لا شك أن بناء الإسلام كمنظومة (دينية - سياسة) بُجیز مثل هذا 
الرأي» رغم أنني شخصيًا أعتقد أنه من الخطأ الافتراض بأن فكرة الدولة 
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هي الأكثر سطوة, وأنها تتحكم فی كل الأفكار الأخرى المتجسدة في منظومة 
الإسلام. فليس في الإسلام سلطة روحية وسلطة زمنية منفصلتان. وطبيعة 
أي عمل مهما كان دنيويًا في مغزاه وفحواه إنما يحدده الموقف العقلي لفاعل 
هذا العمل. 

فالخلفیة العقلية المستترة للعمل [أعنى انعقاد النية] هي التي تحدد بصفة 
حاسمة طبیعتہ'''؛ فقد يكون العمل دنيويًا مُدَنْسَا إذا ما تم أداؤه بنزعة انفصالیة 
عن المزيج (الإسلامي) لرکب الحياة (الذي يجمع بين الروح والمادة). وقد يكون 
العمل روحيًا إذا كان يستلهم هذا الزیج. فالحقيقة في الإسلام في حد ذاتها تبدو 
ديئًا إذ نظرنا إليها من زاویة معینق وتبدو دولة إذا نظرنا إليها من زاوية أخرى. 


ولیس صحيحًا القول بأن الدين والدولة جانبان أو وجهان لشيء واحد 
فالإسلام حقيقة واحدة لا تقبل التحلیل ؛ قد يبدو لك دینا أو دولة بحسب زاوية 
الرؤية التي تنظر منها إليه. والمسألة عميقة الأغوان وتوضيحها توضيحًا شافيًا 
یجرنا إلى مناقشات فلسفية عميقة. ويكفي القول بأن هذا الخطأ القديم قد نشأ 
عن تقسيم وحدة الانسان إلى حقيقتين منفصلتين متمايزتين بينهما نقطة اتصال 
بشكل ماء ولكنهما جوهريًا متناقضتان. 


(۱) هذه إشارة صريحة إلى الحديث الشهور للنبي: «إغا الأعمال بالنيات» أي أن الحكم على الأعمال سيكون 
حسب المقاصد والنیة ومن الملحوظ أن هذا الحديث له مغزى أخلاقي وروحي هائل وقد أوردء البخاري ف 


سبعة مواضع وافتتح به کتابه «الجامح الصحیح». 1 
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والحقيقة أن المادة هي الروح إذا ما نظرنا إليها في إطار مرجعية (المكازمان). 
والوحدة التي يطلق عليها اسم الإنسان: هي جسم عندما تنظر إليها وهي تعمل 
فيما نسميه بالعالم الخارجي» وهي عقل أو روح عندما تنظر إلى عملها بالنسبة 
للهدف النهائي والمثل الأعلى وراء هذا العمل . 


وجوهر التوحيد كفكرة قابلة للتنفيذ العملي هو المساواة والاتحاد والحرية. 
ومهمة الدولة في الإسلام هي تحويل هذه المبادئ المثالية إلى قوى تعمل في المكان 
والزمان يتركز طموحها في تحقيق هذه المبادئ في مؤسسة إنسانية محدّدة. وبهذا 
العنی وحده تكون الدولة في الإسلام دولة ثيوقراطية (دینیة)؛ ولكن لیس بمعنى 
أن على رأسها خليفة الله ونائبه على الأرض» الذي يستطيع دائمًا أن يخفي إرادته 
الاستبدادية وراء عصمته المزعومة. وقد خفي هذا الاعتبار الهام عن أعين نقاد 
الإسلام. والحقيقة المطلقة - حسبما ورد في القرآن - هي روحية تحقّق وجودها 
بفاعليتها في الزمان. فالروح تجد فرصتها فيما هو طبيعي ومادي» ودنيوي؛ وإذن 
فكل ما هو دنيوي هو مقدس في أصل وجوده. 

وأعظم خدمة أدَاها الفكر المعاصر للاسلام بل في حقيقة الأمر لكل 
الأدیانء هي نقد وقحیص ما نسميه مادیا أو طبيعيًاء واكتشاف أن المادي الخالص 
لا حقيقة له حتى نکتشف جذوره الروحیة وليس هناك شيء يوصف بأنه عالم 


دنيوي مدنس۔ 
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وكل هذا القذر الهائل من المادة يشكل مجالاً حقق فيه الروح ذاتها. فالكل 
أرض مقدسةء كما صورها النبيّ بأجمل تعبير إذ یقول : «جُعلت لي الأرض كلها 
مسحدا؛'''۔ 3 


الإنساني . وبهذا العنی تكون كل دولة غير قائمة على مجرد السطوة» بل 
تستهدف تحقيق مبادئ مثاليةء هی دولة ثيوقراطية. 


وقد استقى رجال الحزب القومي التركي في الواقع فكرة الفصل بين الدين 
(الكنيسة) والدولة من تاريخ الفكر السياسي الأوروبي. فالمسيحية في بدايتها 
الأول لم تقم كوحدة سياسية أو مدنية وإنما نشأت كنظام للرهبنة في عالم اعتبرته 
نجِسًا مدنَسّاء وليس لها ما تفعله بأمور الدنيا المدنية» فهي تطيع السلطة الرومانية 
عمليًا في كل أمر. ولذلك عندما أصبحت الدولة مسيحية حدثت مواجهة حادة 
بین الدولة والكنيسة كقوتين متعارضتين متمايزتين» ونشب بينهما الخلاف على 
تنازع الاختصاصاتء مثل هذه ا خصومة ليس من الممكن أن تقع في الإسلام» 


(۱) لعرفة هذا الحديث: «الأرض كلها مسجد» انظر الترمذي (الصلاة) ۰۱۱۹ والنسائی (الفسل) ۰۲٩‏ 
و(مساجد) ۰۳ 4۲ وانظر ابن ماجه (الطهارة) ۹۰۔ ۱ 
وهذا القول الرائع للنبي لا قد عبر عنه العلامة فی أبياته الشعرية: 
من خلال نعمة حاكم دیننا. 
أصبحت الأرض كلها مسجدنا 
وقال ملك الدين للمسلمين: 
الأرض كلها مسجدي 


مبداً ا حرکة في بناء الإسلام 
261 5 5 ۲۱ 


ذلك لأن الاسلام كان من أول أمره مجتمعًا مدنا غُنی بشئون الدنیا وقد أخذ 
عن القرآن طائفة من المبادئ التشريعية تشبه الألواح الاثني عشر في التشريع 
الروماني» وانطوت - كما أثبتت التجارب فيما بعد - على إمكانياتها العظيمة 
للتوسع والتطور عن طريق التأويل والتفسير. 


وبناءً على هذا فإن النظرية القومية عن الدولة هى نظرية خادعة ومضللة؛ 
لأنها تفترض ثنائية لا وجود لها في الاسلام. 


ومن جهة أخرى كان حزب الإصلاح الديني (التركي) بزعامة «سعيد 
حليم باشا» يصر على حقيقة أساسية مفادها أن الإسلام هو منظومة متسقة تجمع 
بين المثالية والوضعية (الواقعية) وأن الإسلام وخدة من ا حقائق ا حخالدة هي : 
الحرية والمساواة والتضامن؛ ولذلك ليس له وطن معين يُنسب إليه؛ وإغا هو ديانة 
عالية. ويقول الصدر الأعظم: «كما أنه ليس هناك رياضة إنجليزية أو فلك ألماني 
أو كيمياء فرنسیة كذلك لا يوجد إسلام تركي أو إسلام عربي أو فارسي أو 
هندي» وكما أن الطابع العا مي للحقائق العلمية يولد أصنافًا متعددة من الثقافات 
العلمية القومية تمثل في مجموعها العرفة البشرية. كذلك وبنفس الطريقة نجد أن 
الطابع العالمي للحقائق الإسلامية يخلق أصناقًا متعددة من المثل العليا القومية 
والأخلاقية والاجتماعية.» ويرى هذا الكاتب البعيد النظر أن الثقافة العصرية 


(*) بدأ الإسلام بعد الهجرة كدولة بالمدينة المنورة» وكان محمد إل هو النبي وهو رئيس الدولة فليس في 
الإسلام صراع بين الدين والدولة كما حدث في أوروبا في العصور الوسطي من صراع بين الكنيسة 
والدولة. (المترجم). 
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القائمة - كما هي الآن - على الأنانية القومية ما هي إلا شکل آخر من أشكال 
الهمجية. وقد نشأت هذه الثقافة نتيجة للتصنیع الفرط التمو الذي يُرضي به 
الناس غرائزهم وميولهم البدائية. 

ومع ذلك ينعى لنا الكاتب ما حدث عبر التاريخ» من ابتعاد المثل العليا 
الأخلاقية والاجتماعية الإسلامية عن جوهر الاسلام تدريجيّاء تحت تأثير 
العادات المحلية وخرافات ما قبل الإسلام لدى الشعوب الإسلامية. فقد 
أصبحت هذه المثل اليوم إيرانية أو تركية أو عربية أكثر منها إسلامية. ونالت من 
مبداً التوحيد الناصع الجبين بعض المؤثرات الوثنیة وانکمشت الصبغة العالمية 
الوضوعية للمثل العلیا الأخلاقية للاسلام. تحت ضغوط الحركات الحلية 
للقومیات الختلفة. ولیس آمامنا من سبیل لاستعادة هذا المبدأ الا أن مرق 
القشرة الجافة وننزعها عن الاسلام. هذه القشرة التي أحالت إلى الجمود تلك 
النظرة الإسلامية الديناميكية للحياة» وأن نعيد اكتشاف الحقائق الأصلية عن 
ا حریة والمساواة والتضامن بُغية إعادة بناء مثلنا العليا الأخلاقية والاجتماعية 
والسیاسیة وأن نستقيها من نبعها الأول نبع البساطة والعالية. هذه هي آراء 
الصدر الأعظم في تركياء وسترون أنه اتبع خطا فكريًا أكثر اتفاقًا مع روح الإسلام. 
وتوصل عمليًا إلى نفس نتائج الحزب القومي» من حيث حرية الاجتهاد بغية 
إعادة بناء قوانین الشريعة على ضوء الفكر والتجربة في العصر الحديث. 
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ودعونا الآن نرى كيف مارس الجلس القومي الكبير سلطة الاجتهاد فيما 
يتعلق بنظام الخلافة. فطبقا لرأي أهل السنة: وَل إمام أو خليفة هو أمر حتمي 
لابد منه. والسؤال الأول الذي يظهر بهذا الخصوص هو: هل الواجب إسناد 
الخلافة أو الامامة إلى شخص واحد بمفرده؟ 

والاجتهاد التركي في هذه المسألة هو أنه طبقًا لروح الإسلام يمكن إسناد 
الخلافة أو الإمامة إلى جماعة من الناس أو إلى مجلس منتخب. وعلى قدر علميء 
لم يعبر علماء الدين الإسلامي في مصر والهند - حتى الآن - عن رأيهم في هذه 
المسألة. وأعتقد أن الرأي التركي سليم جدّا؛ وليس هناك ما يدعو للجدل فيه. 
فنظام الحكم الإسلامي ليس متفقًا مع روح الإسلام فحسبء بل أصبح أمرًا 
ضروريًا نظرًا للقوی الجديدة التي انطلقت فی العالم الإسلامي. 


ولكي نفهم الرأي التركي دعونا نسترشد برأي ابن خلدون أول مؤرخ 
فلسفي في الاسلام؛ حيث يذكر في مقدمته الشهيرة ثلائة آراء متباينة عن فكرة 
الخلافة العامة في الاسلام": 


الرأي الأول : أن الامامة الكبرى نظام إلهي وبالتالي فھو لازم شرعًا۔ 


الرأي الثاني: أن الامامة أمر مفيد لضرورة الاجتماع . 


)۱( انظر المقدمة لابن خلدون «Muqaddimahs‏ ترجمة ف. روزینثال» ج١ء‏ ص۳۸۸ -۳۹۲. 
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الرأي الثالث: أنه لا حاجة لمثل هذا النظام وهذا هو رأي امخوارج". 


ویبدو أن الأتراك قد عدلوا عن الرأي الأول إلى الرأي الثانی» وهو رأي 
المعتزلة الذين اعتبروا الامامة العامة أمر مفيد لضرورة الاجتماع فحسب. 


ويحاجج الأتراك في هذه المسألة مدافعين عن هذا الرأي بقولهم: ينبغي 
في تفكيرنا السياسي أن نهتدي بتجاربنا السياسية الماضية التي تدل با لا يقبل 
الخطأ على حقيقة مؤداها أن فكرة الإمامة العامة قد فشلت في التطبيق العملي. 
فقد كانت فكرة قابلة للتنفيذ عندما كانت الامبراطورية الاسلامية سليمة 
متوحدة ثم ظهرت وحدات سياسية مستقلة منذ انهيار الامبراطورية. ولم تعد 
فكرة الخلافة مکنة التنفيذ» ولم يعد لها قدرة على أن تكون عاملاً حيّا في تنظيم 
العالم الإسلامي الحديث. وبعيدًا عن کون الخلافة لم تعد تخدم غرضا مفيدًا 
فإنها تقف فعلاً حائلاً في طريق إعادة توحيد الدول الإسلامية المستقلة. فإيران 
تقف بعزل عن الأتراك بسبب خلافاتهما المذهبية بخصوص موضوع الخلافة 
ومراكش ينظرون إليها بتوجس وريبة» وشبه جزيرة العرب تعتز بطموحاتها 
الخاصة. كل هذه الانقسامات مزقت دول الإسلام من أجل مجرد رمز لسلطان 


(۱) لمعرفة رأي الخوارج في الخلافة. انظر مقالة العلامة اقبال بعنوان: الفکر السياسي في الاصلام: والمحفوظة في 
Speeches, Writings and Statements of Iqbal‏ ص ۱۱۹ و۰۱۳۰ 
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ويمكن للأتراك أن يستمروا في جدلهم قائلين: لماذا لا نستفيد في تفكيرنا 
السياسي با تعلمناه من التجربة؟ ألم يُسقط القاضي أبو بكر الباقلاني شرط 
القرشية (أن يكون الخليفة من بني فُريش) من الخلافة في ضوء حقائق التجربة» 
أي حين انهارت السطوة السياسية لقريش (بسقوط دولة بني أمية) وبالتالي 
عجزها عن حكم العالم الإسلامي؟؟ 


ومنذ قرون مضت أدلى «ابن خلدون» با يقارب هذه الحجج رغم اعتقاده 
شخصيًا بشرط القرشية فی الخلافة إذ يقول: إنه ما دامت عصبية قريش قد 
انتهت فليس هناك بديل سوى قبول أكثر الرجال سطوة كإمام في الدولة التي 
يظهر فيها سلطانه. 

وهكذا يدرك ابن خلدون منطق الحقائق القاسى» فيشير برأي ریا نعتبره 
أول رؤية معتمة للإسلام العالمي الذي يلوح لنا في هذا العصر. 

وهذا هو اتجاه الترکي العاصر في ضوء حقائق التجربة لا نی ضوء براهين 
الفقهاء الذين عاشوا وفکروا في ظل أحوال حياتية مختلفة. 


وأعتقد أن هذه الحجج لو تم تقدیرها تقديرًا صحيحًا تکون مؤشرًا يدل على 
ميلاد مثال عالمي (رغم أنه يشكل جوهر الإسلام) إلا أنه حجب أو بالأحرى 
تم تحريفه في غمار الفتح العربي في القرون الأولى للإسلام. هذا المثال الجديد 
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ينعكس بوضوح في قصائد شاعر قومي كبير هو «ضيا» الذي استلهم في أناشيده 
فلسفة «أوجست کونت» ما كان له أكبر الأثر في تشكيل الفکر التركي المعاصر. 
وألخص لكم مضمون إحدى قصائده نقلاً عن ترجمة ألمانية للبروفیسور «فيشر» 
وفيها يقول: «لكي نخلق حقًا للإسلام وحدة سياسية فعّالة فإنه يجب ولا أن 
تصبح كل دولة إسلامية مستقلة. ثم تخضع جميعًا وتنظم نفسها تحت قيادة 
خليفة واحد. فهل مثل هذا الأمر يمكن تحقيقه فی الوقت الراهن؟ وإذا لم يكن 
ذلك أمرًا مکّا فينبغي علينا الانتظار. ويجب في نفس الوقت أن ينظم الخليفة 
بيته أولاء وأن يرسي فيه قواعد دولة عصرية فعّالة. فالضعيف لا يلقى في العالم 
الدولي من يتعاطف معه» والقوة وحدها هي التي تحظى بالاحترام)!''۔ تدل هذه 
الأبيات في وضوح على اتجاہ الإسلام امحدیث. 


وينبغي في الوقت الحاضر أن ينشغل كل شعب مسلم بإصلاح نفسه 

و نوم وت ۶ 0 ۲ 
وأن يركز رؤيته مؤقتا على نفسه فقط إلى أن يصبح الجميع قويا وصا حا لتكوين 
أسرة حية من الجمهوريات. ويرى المفكرون القوميون أن الوحدة ا حقیقیة الحيّة 

58 سے 

ليس من السهل تحقيقها بمجرد وجود سلطة عليا رمزية» واغا تتجلی حقا في تعدد 
وحدات حرة مستقلة ينقضي ما بينها من تنافس بسبب الفوارق العرقية وتتازر 
(۱) انظر ف. أ. تانسل. جو کالب في: كو إلياتيء ص۱۲۹ء وقد لاحظت الدكتورة آنا ماري شميل على ترجمة 
العلأمة للفقرات التي نقلها من زيا جو كلب أنه لا يعرف اللغة التركية وأنه قد درس كتاب زيا جو کلب من 
خلال الترجمة الألمانية التي قام بها أوجست فيشرء وأنه من الثیر للاهتمام أن نرى كيف أن إقبال أحيانًا 
يقوم بتغيير أو حذف بعض الكلمات في الترجمة عند إعادة الأبيات في الحاضرة انظر: ع٣۹۷1‏ والعنوطة6, 


۔٤٤٢ص‎ 
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برباط يوحدها من الأمل الروحاني المشترك ويبدو لی أن الله يكشف لنا حقيقة 
أن الإسلام ليس قومیة وليس إمبراطورية استعماریة وإغا هو رابطة أم يعترف 
بالحدود الصطنعة والفوارق العرقية» وذلك لتسهيل التعارف بين أفراد هذه 
الڈم(') لا لتقیید أفقهم الاجتماعي. 


ونعرض الفقرة التالية لنفس الشاعر؛ من قصيدة بعنوان «الدين والعلم» 
سوف تلقي مزيدًا من الضوء على النظرة الدينية العامة التى تتشكل تدريجيًا في 
العالم الإسلامي في هذه الأيام : 


«من هم أول الهداة الروحانيين للبشرية؟ بلا شك هم الأنبياء والقديسون. 
لقد أخذ الدين بيد الفلسفة وقادها في كل العصور وقد استضاءت الأخلاق 
والفنون بنور الدين. ولكن بعد ذلك يضعف الدين» ويفقد حماسته الأولى» 
ويختفي القديسون» وتصبح الزعامة الروحية اسميًا ميراثا للفقهاء. والنجم الذي 
يهتدي به هؤلاء الفقھاء هو التراث» وهم يجذبون الدين بالقوة إلى هذا الساره 
ولكن الفلسفة تقول: إن النجم الهادي لي هو العقل فإذا ما ذهبتم إلى اليمين 
ذهبتٌ آنا إلى اليسار. والدين والفلسفة كلاهما يدعي روح الانسان ويجذبها إلى 
جانبه. وبينما يحتدم هذا الصراع تضع التجربة حملهاء وتلد العلم الوضعي؛ 
ويقول هذا الزعيم الصغير للفكر: «إن التراث هو التاريخ والعقل هو منهج 


سے کا سے ل سر < کک سے میم کے !ا 


(۱) هذه إشارة للاية القرآنية: متا الاس إا حلفت من د روانق وج شم رای لعاف 
سرس ناتک له محر [الخجرات / ۱۳]- 
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35 3 30 7 
التاریخء وكل منهما يفسر ویرعب يي الوصول إلى نفس الشيء الذي لا يمكن 


تحدیدہ۔ 
هل هو قلب صیعٌ صیاغة روحية؟ 


إذا کان ذلك كذلك فاسمع كلمتي الأخيرة. الدين هو العلم الوضعي» 
وغرضه هو صياغة قلب الانسان صياغة روحیةا'''۔ 

ويتضح من هذه الأبيات كيف صاغ الشاعر بطريقة جمالية فكرة «أوجست 
كونت» عن المراحل الثلاثة لتطور الفكر البشري» وهى: المرحلة الدينية والمرحلة 
الفلسفية (الميتافيزيقية) والمرحلة العلمية. وتبنی الشاعر هذه الفكرة وجعلها 
تتلاءم مع النظرة الدينية للوسلام . 

وهذه الأبيات التی تجسد رأيه في الدين تحدد أيضًا موقف الشاعر من اللغة 
العربية في النظام التعليمى بترکیاء وفي ذلك يقول الشاعر: 

«الأرض التى يجلجل فيها صوت المؤذن للصلاة باللغة التركية؛ حيث 
يفهم الذين يصلون معنى دینهم. الأرض التي يتم فيها تعليم القرآن باللغة 


(۱) انظر جو کالب ص۱۱۷۔ 
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التركية؛ حيث يفهم کل إنسان كبيرًا أو صغيرًا أوامر الله فهمًا كاملاً. هذه 
الأرض هي يبن تركيا وطنك»(. 


وإذا كان هدف الدين هو تطھیر القلب روحانیّا؛ فينبغى إذن أن يتغلغل 
الدين إلى روح الإنسانء وحسبما يرى الشاعر قانه من الأفضل لتغلغل الدين 
إلى داخل الانسان أن تصاغ الأفکار الروحية بلغته الوطنية ولا سبيل غير ذلك . 


ومعظم الناس في الهند سوف يستنكرون هذا التحول من العربية إلى 
الترکیة واجتهاد هذا الشاعر يستدعى اعتراضات جادّة ستظهر فیما بعد. 


ولكن ينبغي أن نعترف بأن الإصلاح الذي اقترحه ليس بدون سابقة 
مشابهة له في التاريخ الاسلامي. إذ نجد أن محمد بن تومرت مهدي إسبانيا 
الإسلامية؛ والذي كان بربريًا في أصله القومي» عندما تولی السلطةء وأقام دولة 
الموحدين آمر بترجمة القرآن وقراءته بلغة البربر وذلك من أجل البربر غير 
التعلمین. وأمر أيضًا بأن يؤدّى الأذان للصلاة بلغة البربر. كما أوجب على 
جميع موظفي الدولة أن يعرفوا لغة البربر. 


(۱) انظر نفس المصدر ص۱۱۳ وأيضًا أوريل عيد في كتابه سس القومية الأوروبية: حياة وتعاليم ضيا جو کالب 
Kalp‏ ة0 ‘Foundations of Turkish Nationalism: the Life and Teachings of Ziya‏ ص ۱۰۲ 
و۱۰۳ 

(۲) من أجل معرفة بدعة «ابن تومرت» في جعل الأذان والدعوة للصلاة بلغة البربر انظر ابن آبي زرع في کتابه 
روض القرطاس» وانظر الترجمة الفرنسية التي وضعها أ. بوميير في کتابه بعنوان: souveraİS‏ دعل Histoire‏ 
«du Maghreb‏ ص ۰۲۰۰ 
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ویعرض الشاعر في قصيدة أخرى رأيه فيما ينبغي أن تکون عليه المرأة. 
ونراه في حماسته للمساواة بين الرجل والمرأة يرغب في أن يرى تغييرات جذرية 
في قانون الأحوال الشخصية في الإسلام» من حيث فهمها وتطبيقها في الوقت 


ا حاضر: 


ها هي المرأة.. آمي .. أختي.. أو ابنتي.. إنها هي التي توقظ أكثر المشاعر 
قداسة في أعماق حياتي.. ها هي حبيبتي.. شمسي .. قمري.. ونجمي .. إنها 
هى التى تجعلنى أفهم شاعرية الحياة.. فكيف يمكن لشريعة الله القدسة أن 
تعتبر هذه المخلوقات ال حمیلة كائنات دنيئة. بالتأكيد هناك خطأ في تفسير 
العلماء للقرآن7). إن أساس الوطن والدولة هو الأسرةء وطالا يتحقق ما 
تستحقه المرأة من مكانة لائقة فان الحياة القومية تظل ناقصة. إن تنشئة الأسرة 
ينبغي أن تتوافق مع العدالة؛ ولذلك فالمساواة ضرورية في ثلاثة أمور: في 
الطلاق والانفصال والميراث. 

وطالما أن المرأة تعد نصف الرجل في الميراث وربعه في عدد الأزواج فإنه لن 
ترقى الأسرة ولن ترقى البلاد". لقد فتحنا محاكم وطنية للعدالة للنظر في ا حقوق 
الأخری أما ما يتعلق بالأسرة فقد تركناه في أيدي الفقهاء ومذاهبهم. ولا أدري 
ماذا نترك المرأة في هذه الشدة والحنة. أليست المرأة تعمل من أجل البلدء أم 


(۱) انظر جو كالب كو الياتي» ص۱۴۴۔ 
(*) مسألة الزواج والميراث منصوص عليها في القرآن والسنة ولا اجتھاد فيما فيه نص۔ 
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أنها يجب عليها أن تقوم بثورة تحوّل فيها إبرتها إلى حربة كي تنتزع حقوقها من 
او ا 


والحق أن ترکیا وحدها من بين الأقطار الإسلامية هي التي نفضت عن 
كاهلها سبات الجمود والتعنت الفكري.. ونالت وعيها الذاتي.. وهي وحدھا 
التي نادت بحقها في الحرية العقلیة. وهي وحدها التي عبّرت من المثالي إلى 
الواقعي وهي نقلة استدعت صراعًا فكريًا وأخلاقيًا حادًا.. وبالنسبة لتركيا فان 
التشابك المتزايد لحياة واسعة متحركة يخلق بالضرورة مواقف جديدة توحي 
بأراء جدیدةء وتحتاج إلى تفسيرات جديدة للمبادئ التي يهتم بها أناس أكاديميون 
لم يجربوا إطلاقًا بهجة الازدهار الروحي. 


وأظن أن الفيلسوف الانجليزي «هوبز» هو الذي لاحظ تلك الملاحظة 
الحادة. بأن تتابع الأفكار والمشاعر المتكررة يعني انعدام الأفكار والشاعر 
اطلاقا. 


وهذا هو حظ معظم الدول الا سلامية الیوم ؛ نهم یکررون القیم القدیة 
يقة آلية» بینما التركي في طريقه لخلق قيم جديدة» وقد مر بتجارب عظيمة 
كشفت له عن أعماق ذاته. وقد بدأت الحياة في داخله تتحرك وتتغير» وتنمو 


(۱) انظر نفس الصدر ص١15.‏ 
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وتلد رغبات جديدة وتخلق صعوبات جدیدة» وتوحي بتأويلات جديدة. 
والسوال الذي يواجه التركي الیوم» وربا يواجه الدول الاسلامية الأخرى في 
القريب العاجل. هو: ما إذا كانت الشريعة الاسلامية قابلة للتطور. وهو سؤال 
تحتاج إجابته إلى جهد فكري ضخم. ومن المؤكد أن يكون الجواب عنه بالإيجاب» 
بشرط أن يقترب منه العالم الإسلامي بالروح التي تحلی بها سیدنا عمر؛ حيث 
كان أول عقل نقدي مستقل في الإسلام وكان له من الشجاعة الأدبية ما جعله 
يقول في اللحظات الأخيرة من حياة النبي هذه الكلمات الهائلة: «حسبنا کتاب 
ا . 

نا نرحب من أعماق قلوبنا بحركة التحریر في الإسلام الحديث. ولكن 
ينبغي أن نعترف بأن ظهور الأفكار التحرریة في الإسلام يشكل أيضًا أدق 
اللحظات الحرجة في تاريخ الإسلام. 


فان الليبرالية التحرریة تميل إلى أن تكون ذات أثر هدام وعاملاً من عوامل 
الانحلالء وفكرة القومية العنصرية التي يبدو أنها تعمل في الإسلام الحديث 
بقوة أعظم مما عُرف من قبل ربا تكتسح نهائيًا النظرة الإنسانية الواسعة التى 

تشربتها الشعوب الاسلامية من دينهم. 
)١(‏ قال الامدي: قال النبي ل في مرض موته: «ائتوني بقرطاس أكتب لكم کتابا لا تضلوا بعد» حتى قال عمر: 
«إن النبي قد غلبه الوجع. حسبنا كتاب الله» واختلف الصحابة حتى علا صوتهم فغضب النبي وأمرهم 


بالخروح عنه. انظر البخاری الاتسای ٦ء‏ والعلی ۹ء واخنائت ۲ والمرضي» ۷ء ورا 
وج ري من ص واخچاس ص واخرصی؛ ص وراجع 
مسلم: الجنائز ص ۰۲۳ والوصایا ص۰۲۲ 
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وزيادة على هذا فإن زعماء الإصلاح الديني والسياسي لدينا قد يجاوزون 
في تحمسهم للتحرر الحدود الصحيحة للإصلاح» وذلك في غياب المراقبة وضبط 
جماح حميتهم الشابة. ونحن غر الآن بفترة شبيهة بفترة الثورة البروتستانتية في 
أوروباء فينبغي ألا يضيع سدى ما تعلمناه من دروس قيام حركة لوثر ونتائجها. 
والقراءة المتعمقة للتاريخ تُبين لنا أن حركة الاصلاح كانت في جوهرها حركة 
سياسية وأن نتيجتها النهائية في أوروبا كانت هي الإحلال التدريجي للأخلاق 
المسيحية العالمية بنظم أخلاقية قومیة(. 


وقد رأينا بأعيننا نتيجة هذا الاتجاه في الحرب العالمية الأولى أنه بدلاً من التوفيق 
العملي للنظامين الأخلاقيين التناقضین, فان ا حال في أوروبا أصبح لا يُطاق. 


والواجب على قادة العالم الاسلامي في أيامنا هذه هو أن يفهموا العنی 
الحقيقى لما حدث في أوروباء وأن يتحركوا بعد ذلك إلى الأمام نحو غایات الإسلام 
باعتباره دستورًا اجتماعيّاء مع ضبط النفس ووضوح الرؤية. 


لقد قدمت إليكم موجرًا عن تاريخ وتطبيق الاجتهاد في الإسلام حديئًا. 
وأنتقل الآن للنظر فيما إذا كان تاريخ وبناء الشريعة الإسلامية يبين إمكانية أية 


)١(‏ لزید من الایضاح والتفسیر للاحظات العلامة إقبال على «لوثر» وحركته هناء وكذلك في فقرة وردت في 
بيان عن الإسلام والقومیة را على بیان مولانا حسين أحمد المحفوظ في: Speeches, Writings and‏ 
لقطو1 Statements of‏ ص ۰۲۵4 وانظر أشهر خطبه التاريخية بعنوان الميثاق الاسلامي لكل الهن ذلك 
الخطاب الرئاسي الذي آلقاه في ۲۹ دیسمبر عام ۱۹۳۰م. 
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تفسيرات جديدة لبادئها. وبعبارة أخرىء فان السؤال الذی أود إثارته هو: 
تسیر رو حری ٹپ ي اود إنارته هو 
شريعة الاسلام قابلة للتطور؟ 


وقد أثار نفس السؤال البروفیسور «هورتن» أستاذ علم اللغة السامية بجامعة 
بون» وهو بصدد الحديث عن الفلسفة الاسلامية وعلم الکلام. واستعرض 
ملفات الفکرین الاسلامیین في مجال الفکر الديني البحت. ثم قرر أن تاريخ 
الاسلام يمكن وصفه بحق بأنه تفاعل تدريجي؛ وتوافق وتغلغل متبادل بين قوتین 
متمايزتين» وأعني بهما عنصر الثقافة والعرفة الآريّة من ناحية» وديانة من الدیانات 
السَّاميّة من ناحية آخری. وقد وفّق السلم دائمًا نظرته الدينية مع عناصر الثقافة 
التي أخذها وقثلها من الشعوب المحيطة به. یقول «هورتن»: إنه ما بين عام ۸۰۰ 
وعام ۱۱۰۰ ظهر في الاسلام أكثر من مائة مذهب ديني» وهذه حقيقة تدل على 
ما في الاسلام من مرونةء وهي أيضًا شهادة كافية على النشاط الوصول الذي 
بذله مفکرونا الأوائل . 

وبناء على هذا فإنه في ضوء ما تکشف عن الدراسة العميقة للکتابات 
والفکر الاسلامیین؛ توصل هذا الستشرق الأوروبي العاصر إلى النتيجة 
الآتية: 

إن روح الاسلام رحبة فسیحة بحيث إنها عمليًا لا تعرف الحدود» فقد 
تمثلت كل الأفكار المتاحة لدى الشعوب الجاورق فيما عدا الأفكار الإلحادية, ثم 
جعلت الأفكار التي تمثلتها تنمو وتتطور في اتجاهها الإسلامي الخاص. 
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هذه الروح الإسلامية القابلة لتمثّل الأفكار تبدو بوضوح حتى في مجال 
القانون. وهذا ما يقرره البروفیسور «هرجرونیه» الناقد الهولندي للوسلام إذ 
یقول : عندما نقرأ تاريخ تطور الشريعة المحمدية نجد أن الفقهاء في كل عصر 
کانوا لأقل الخلافات بينهم يترامون بالاتهامات المتبادلة بالکفر والزندقة هذا 
من ناحیة بینما كانوا من ناحية أخرى - هؤلاء الفقهاء أنفسهم - یتحدون 
بشدة حول غرض واحد هو محاولة التوفيق فيما بين السلف من خلافات 
مشابهة خلافاتهم. 


هذه الآراء التي يرددها علماء آوروبا المحدثون عن الإسلام توضح بجلاء 
أنه مع عودة الحياة الجديدة للمسلمينء فإن الروح التحررية الكامنة في الإسلام 
سوف تنشط برغم تزمت الفقهاء. ولا أشك إطلاقًا في أن الدراسة المتعمقة في 
كتب الفقه والشريعة الإسلامية لابد أن تجعل الناقد الحديث يتخلص من النظرة 
السطحية التى تقول بأن شريعة الإسلام جامدة وغير قابلة للتطور. 


وإنه لمن سوء الحظ أن جمهور المسلمين المحافظين في هذا البلد ليسوا 
مؤهلين بعد للمناقشة النقدية في الفقهہ والتي لو حدثت فربما لا رضي معظم 
الناس» بل تثير خلافات طائفية. ومع ذلك فإنني سأغامر بإبداء بعض الملاحظات 
حول النقطة التى نبحثها هنا. 
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ينبغي في المقام الأول أن نذكر أنه منذ ظهور الاسلام حتى قیام الدولة 
العباسية تقرييًا لم يكن هناك تدوين لشريعة الإسلام فيما عدا القرآن. 


ثانيًا: مما هو جدير بالذكر أنه منذ حوالي منتصف القرن الأول الهجري 
حتى بداية القرن الرابع الهجري ظهر في الإسلام ما لا يقل عن تسع عشرة 
مدرسة من مدارس الفقه والرأي الشرعي'''. وهذه الحقيقة وحدها كافية 
لبيان الجهود المتواصلة التي بذلها فقهاؤنا الأوائل كي يواجهوا احتیاجات 
ومتطلبات حضارة نامية. وكان لابد لهؤلاء الفقهاء الأوائل - مع امتداد 
الفتوحات وما تبعه من اتساع نظرة الإسلام - أن ينظروا للأمور بنظرة أكثر 
رحابة وأن يدرسوا الظروف المحلية وعادات الشعوب الجديدة التي دخلت 
تحت لواء الاسلام . 


وتكشف لتا الدراسة المتعمقة للمدارس المختلفة للرأي الشرعى» في ضوء 
التاريخ الاجتماعي والسياسي العاص أنها تحولت تدريجيًا من طريقة الاستنباط 


في تأويلاتهم إلى طريقة الاستقراء”. 


(۱) انظر صبحي محمصاني في كتابه: فلسفة الشريعة الإسلامية: ص ۷۰- ۸۳. 

(۲) هذه اللاحظة الثاقبة لتطور العقلية التشريعية في الإسلام من الاستدلال إلى الاستقراء كموقف في التأويل 
قد أفاض فيه العلامة إقبال في الصفحات ۱8۰ و١4١؛‏ وربا كان من الجدير بالاهتمام أن نقحص - بعين 
النقد في ضوء هذه الملاحظة - تلك المحاولات التي قام بها بعض كتاب الغرب المشاهير بخصوص القانون 
الاإسلامي (الفقه)؛ وتتبعه تحليلا لمعرفة التطور التاريخي للنظرية التشريعية وتطبيقها في صدر الااصلام. = 
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الّا: عندما ندرس المصادر الأربعة التفق عليها للشريعة الإسلاميةء 
وما أثارت من مجادلات وخلافات. فان ذلك الجمود المزعوم لذاهبنا الفقهية 
المعترف بها يتبخر» ويتضح لنا إمكانية حدوث المزيد من التطور. فلننتقل الآن 
إلى مناقشة هذه المصادر. 


(أ) القرآن 

المصدر الأول للشريعة الإسلامية هو القرآن. ومع ذلك فالقرآن ليس مدونة 
قانونیة فغرضه الأساسي - كما سبق أن قلت - هو أن يوقظ في الانسان الشعور 
الأسمى با بينه وبين الله والكون من صلات'''. وما لا شك فيه أن القرآن يضع 
بعض المبادئ العامة والقواعد التشریعیة وبخاصة فيما يتعلق بالأسرة التي هي 
القاعدة الأساسية للحياة الاجتماعية”". ولكن اذا كانت هذه القواعد جزءًا من 
التنزيل الذي هدفه الأعلى هو تحقيق حياة سامية للإنسان. 


قوي تجاه ۳ القانونية التي بدت في اليهودية. والمسيحية بإقامتها مثلا أعلى 


= انظر : ۵. ج. کولسون في کتابه: تاريخ القانون الاسلامي: ها عنص ایا ۵۶ ووماعنتآ ۸ش الفصول ۴ - م 
وانظر أيضا: ج. شاخت في کتابه: مقدمة في الفقه الاسلامي "1۵ عنصعدادآ ما «متاه‌نفنتعآ؛ الفصول 
۷- ۹. 

(۱) هذه إشارة إلى فقرة في الحاضرة الأولى - صفحة ۷ (النص الانجليزي). 

(؟) انظر م. ف. میرشانت في کتابه: وهآ Book 07 Quranic‏ 4 الفصول ۵ - ۰۷ 


ت 


لحياة أخرى نحت بلا شك في جعل الحياة ذات طابع روحي» ولكنها بنزعتها 
الفردية عجرّت عن إدراك القيمة الروحية في العلاقات الإنسانية الاجتماعية 
المتشابكة. 


ويقول «ناومان» في كتابه «بحوث الدين»: «إن المسيحية الأصلية لم تجعل 
قيمة للمحافظة على الدولة والتشريع القانوني 0 الاجتماعي ولاج 
بل إنها لم تفكر في أحوال المجتمع الإنساني). ثم يستنتج «ناومان» قائلاً: «وبناءً 
على هذاء فإما أن نتجرأ على أن نکون بلا دولة» فثلقي بذلك أنفسنا بين أذرع 
الفوضوية أو نقرر أن تكون لنا عقيدة سياسية إلى جانب عقيدتنا الدینیة»(. 
ولهذا يرى القرآن أنه يلزم توحيد الدين والدولة والأخلاق والسياسة في تنزيل 
واحد مثلما فعل ذلك أفلاطون في كتابه «الجمهورية». 

على أن الأمر الذي يجب ملاحظته في هذا الصدد هو النظرة الديناميكية 
للقرآن, وقد أفضتٌ في مناقشة أصل وتاريخ تلك النظرة التي تعتبر الكون متغيرًا 
لا إستاتيكيًا ثابنًا. ومن الواضح أنه مع هذه النظرة فان القرآن لا يمكن أن يكون 
خصما معادیا لفكرة التطور. 

وينبغي علينا ألا ننسی أن الحياة ليست تغيرًا مجردًا وبسيطاء وإغا تحمل في 


داخلها أيضًا عناصر محافظة على القدم. والإنسان وهو يستمتع بنشاطه الخلأق 


)1( انظر كتاب «Naumann's Briefe ü ber Religion:‏ ص۷۲ و۸۱ 
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ويركز طاقاته باستمرار في اكتشاف آفاق جديدة للحياة» نجده يشعر بالقلق وعدم 
الراحة» عندما ينكشف له ما في أعماق نفسه. وهو في أثناء حركته نحو الأمام لا 
يستطيع أن ينع نفسه من النظر إلى الوراء نحو ماضیه وأن يواجه غاءه الداخلي 
بشيء ما من ال خوف. ويبدو أن روح الإنسان في حركتها للأمام يعوقها ويكبحها 
قوى يبدو أنها تعمل في الاتجاه المضاد. 


وهذا وحده هو ما يجعلنا نقول - بعبارة أخرى - إن الحياة تتحرك وهي 
تحمل على ظهرها أثقال ماضيهاء وأنه في كل نظرة للتغیر الاجتماعي لا کن 
غض النظر عن قيمة وأثر القوى المحافظة على القدي . وبهذه النظرة العضوية 
في التعاملات الأساسية للقرآن ينبغي البحث في نظمنا القائمة. وليس في 
استطاعة أمة أن تنبذ ماضيها وتطرحه جانبّاء وتتنكر له تام التنكر؛ وذلك 
لأن ماضيها هو الذي يشكل هويتها الشخصية. ونجد في مجتمع مثل المجتمع 
الإسلامي أن مراجعة النظم القديمة وإعادة النظر فيها أمر دقيق وحساس 
يثير ا حرج وا حدل: وتفرض على المصلح مسئولية دقيقة وحساسة؛ فالارسلام 
بطبيعته غير إقليمي» وهدفه إقامة نموذج للوحدة النهائية للبشرية باجتذاب 
معتنقيه من الأجناس المتنافرة ثم تحويل هذا الجمع من الذرات إلى أمة واحدة 
لها وعي ذاتي بكيانها الخاص. ولم يكن تحقيق هذا الهدف عملاً سهلاً. ومع 
ذلك فإن الإسلام بنظمه الجيدة قد نجح - إلى حد كبير - في خلق ما يشبه إرادة 
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جماعية وضميرًا عامًا في هذه الکتل البشرية غير التجانسة. ونجد في تطور مثل 
هذا الجتمع أنه حتی القواعد الاجتماعية الثابتة وغیر الضارة کتلك التي 
تتعلق بالطعام والشراب أو الطهارة والنجاسة نجد أن لها قيمة حياتية حاصة 
من حيث إنها تعطي مثل هذا الجتمع حياة جوانية خاصة كما آنها تکفل 
لأقراده الوحدة الخارجية والداخلية مما يقاوم قوی الاختلاف والتنافر التي 
تکمن دائمّا في الجتمع ذي التکوین الرکب من أجناس مختلفة. ولذلك 
فالناقد لهذه النظم يجب أن یحاول قبل معالجتها فهم الغزی النهائي للتجربة 
الاجتماعية التي یجسدها الاسلام. ويجب عليه أن ینظر إلى بناء هذه النظم 
لیس من زاوية فوائدها أو مضارها الاجتماعية لهذا البلد أو ذاك وإنما من زاوية 
الهدف الأكبر الذي یتحقق بالتدریج في حياة البشرية ككل . 


وعندما نعود إلى أسس البادی التشريعية في القرآن فإنه یتضح لنا تمامًا أن 
هذه المبادئ لا تسد الطريق في وجه الفكر البشري والنشاط التشریعی وإنما هي 
ا لها من رحابة أفق توقظ الفكر البشري. 


وقد استمد فقھاؤنا الأوائل من هذه الأسس القرآنية ما بنوا به عددًا 
من النظم التشريعية. ودارس التاريخ الإسلامي يعرف جيدًا أن حوالي نصف 
انتصارات الاسلام كقوة اجتماعية وسياسية كانت ترجع إلى الدقة التشريعية 
لهؤلاء الفقهاء. 
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ويقول فون كرير: «بعد الرومان لا تستطيع أمة أخرى غير العرب أن تصوغ 
نظامها التشريعي بهذه الدقة المتناهية». ولكن هذه النظم التشريعية رغم شمولها 
ليست إلا تفسيرات وتأويلات فردية» وهي بوصفها هذا لا يمكن أن تزعم بأنها 
نهائية وقاطعة. وأعلم أن علماء الإسلام يقولون بتقليد مذاهب الفقه المشهورة 
باعتبارها هي القول الفصلء ورغم ذلك لم يجدوا أبدًا أنه في الإمكان إنكار 
الإمكانية النظرية للاجتهاد الکامل . وقد حاولت أن أشرح الأسباب اللو من 
وجهة نظري - قد أدت إلى هذا الموقف الذي اتخذه العلماء. ولكنني لا أجد 
مبررًا لاستمرار هذا الموقف؛ وذلك لأن الأحوال قد تغيرت» وعالم الإسلام 
يواجه ويتأثر بقوى جديدة؛ أطلقها التطور المدهش في الفكر الإنساني في كل 
مناحیه. 


وهل الذين وضعوا مذاهینا الفقهية قد ادعوا أن تعلیلاتهم وتفسیراتهم 
فاصلة ونهائیة؟ أبدًا. وما ينادي به ا یل ا حا ی من أحرار الفکر الاسلامی من 
إعادة تفسیر أصول البادی التشريعية في ضوء تجربتهم الخاصةء وفي الظروف 
المتغيرة للحياة ا لحدیثة هذا في نظري أمر له ما یبرره. 


وفي تعاليم القرآن (التي تؤكد أن الحياة إنغا هي عملية خلق تزداد وتتقدم)ء 


ما يسمح لكل جيل بحل مشاكله الخاصة مهتدیا با أنجزہ أسلافه. دون أن يكون 
ذلك عائقًا لتفكيره. 
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وأظن أنكم سوف تُذكرونني الآن بالشاعر التركي «ضياء» الذي نقلت 
لكم منذ لحظة بعض آشعاره. وتسألونني عما طالب به من المساواة بين الرجل 
والمرأة» أي المساواة فيما يتعلق بالطلاق والانفصال والواریث وهل هذا من 
الأمور الممكنة حسب الشريعة الاسلامية. ولست أعرف ما إذا كانت نهضة 
المرأة في تركيا قد خلقت مطالب لا يمكن تحقيقها بدون تأويل المبادئ الأصولية 


تأويلاً جديدًا. 


وهناك حالات في البنجاب - كما يعرف الجميع - أرادت فيها نساء 


مسلمات أن يتخلصن من أزواج غير مرغوبين فاضطررن إلى الارتداد عن 
دینھن'''۔ وليس هناك ما هو أبعد من ذلك عن أهداف ديانة مُرسلة للناس. 


ويقول الفقيه الأندلسي العظيم الامام الشاطبي في كتابه «الموافقات»: 
«إن مقاصد الشريعة الخمسة هي المحافظة على الدين والنفس والعقل والمال 
والدسل »۳ وتطبيقًا لهذا الاستشهاد فإنني أغامر بالسؤال: هل تطبيق القاعدة 
الخاصة بالرَدة كما جاءءت في كتاب «الهداية» يميل إلى حماية مصالح العقيدة في 


هذا البلد ۲۳ 


(۱) كان هذا مقدمة لتفکك القانون الإسلامي للزیجات أو القانون الهندي رقم ۸ لعام ۱۹۳۹ء. انظر مولانا 
معالم القانون الحمدي of Muhammedan Law‏ 01011065 ص ۰۱۲۱-۱۵۳ 

(۲) انظر: الوافقات الجزء الثاني - صفحة ٤ء‏ وانظر آیضا الغزالي في کتابه «الستصفي» ج١ء‏ ص۰ 14. 

(۳) انظر الرغناني کتاب الهدايةء ج ۲ کتاب النکاح - ص‌۳۲۸. 
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ونظرًا لشدة محافظة المسلمين في الهند علی القدع. فان القضاة الهنود 
لا يستطيعون الا التمسك بالعاییر والمقاييس الثابتة في الذاهب الأربعة. 


والنتيجة التي ترتبت على هذا هي أن الناس يتحركون بينما يظل القانون 
جامدًا. 


أما فيما يتعلق بمطالب الشاعر التركى «ضيا» 


فإنني أخشى أن يكون قليل الدراية بقانون الأسرة في الاسلام. كما أنه 
يبدو غير فاهم للمغزی الاقتصادي من قاعدة التوريث في القرآن". فالزواج 
حسب الشريعة الإسلامية هو عقد مدني" والزوجة عند عقد الزواج لها الحق 
في أن تکون العصمة بيدها بشروط مقررة» وبهذا یتحقق لها الساواة في الطلاق 


(۱) انظر : Speeches, Writings and Statements of Iqbal‏ ص ۱۹6؛ حیث نجد العلامة إقبال يُلني على 
أتاتورك وتجديداته الحقيقية أو المفترضة ولكن إقبال يلاحظ: «أن تطبيق [أتاتورك] للقانون السويسري 
بحذافیرہ في الميراث خطأ كبير. ويلاحظ أن الفرحة بالتحرر من قيود وأغلال طبقة رجال الدين التي طال 
أمدها أحيانًا تدفع الناس إلى ألوان من السلوك البعيدة عن الصواب والحنكة. ولكن تركيا وكذلك بقية 
العالم الإسلامي عليها أن تتأكد من عظمة الجوانب الاقتصادية الخافية حتى يومنا هذا والکامنة في قانون 
الميراث الاسلامی الذي يصفه «فون كرعر» بأنه: «أعظم فرع في الفقه الإسلامي أصالة وایتکازا». 
ولمعرفة تقارير وبيانات حديثة جدًا عن «الغزی الاقتصادي للقاعدة القرآنية عن الميراث» راجع م. أ. مانون 
في کتاب: 5عنمدهع۲ ءنص۱علعل ص٦۱۷‏ - ۱۸۰ وراجع الشیخ محمود أحمد في كتابه علم الاقتصاد في 
Economics of Islam «pI‏ ص١٥٥‏ - ۰۱۵۸ 

(۷) یسمّی الزواج في القرآن «ميثاق غليظ» أي معاهدة قوية. انظر الآية: ہے ویک دوه وقد آفتن 
ضحم ال بق وَكسَدْرت منکم يَيِتََتَاغَلِيظًا 4 [النساء/ ۲۱]. 
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مع زوجها. واللإصلاح الذي يقترحه الشاعر بخصوص قاعدة ا مواریث يقوم على 
أساس فهم خاطئ . 

فلا يجب أن يُفهم من عدم تساوي الأنصبة الشرعية أن القاعدة تفترض 
تفوق الرجال على النساء؛ وذلك لأن مثل هذا الافتراض يُنافي روح الإسلام. 
فالقرآن یقول : :ل ومیل از یعون که[ البقرة/ ۲۲۸]. ونصيب البنت لا 
یتحدد بسبب ما فیها من نقص کامن بهاء وإنما یتحدد من منظور ما لها من فرص 
اقتصادية ومن موقعها الذي تحتله في البناء الاجتماعي التي هي جزء مترابط 
منهء كما أن قاعدة التوریث حسب نظرية الشاعر نفسها عن الجتمع ينبفي ألا 
ننظر إليها کعامل منفصل من عوامل توزیع الثروق وإنما کعامل من بين العوامل 
الأخرى التي تعمل معًا في منظومة واحدة لها هدف واحد. فالبنت حسب 
الشريعة الاسلامية تعتبر المالكة ملكا رانا یعطیه لها كل من أبيها وزوجها عند 
عقد الزواج» وکذلك هي تملك ام التملك مهرها (صداقها) القدم أو المؤخر 
حسب مشیئتها هي وعکنها أن تضع يدها على ثروة زوجها ومتلکاته بالکامل 
حتی تستوفي صداقها. كما أن مسئولية إعاشتها والانفاق علیها طوال حیاتها تقع 
على کاهل زوجها بالکامل . 


فاذا حکمت على صلاحية قاعدة التوریث من هذه الزاوية فستجد أنه 
ليس هناك فرق مادي في الوضع الاقتصادي بين الأبناء والبنات. والحق أن هذا 
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التفاوت الظاهري في أنصبتهم الشرعية هو الذي تكفل به الشريعة المساواة التى 
ينادي بها هذا الشاعر التركى. 


والحقيقة هي أن المبادئ التي قام عليها قانون التوريث في القرآن والذي 
وصفه «فون كرير» بأنه أكثر فروع الشريعة الإسلامية أصالة وابتکارّاء هذه البادی 
لم تلق من المشرعين الإسلاميين ما تستحقه من عنایة'''۔ والمجتمع العصري با 
فيه من صراعات طبقیة مريرة ينبغي أن يحملنا على التفکیر. وإذا درسنا شريعتنا 
بالنسبة للثورة المنتظرة في حياتنا الاقتصادية الحديثة فربما نکتشف في مبادئ 
أصول التشريع نواحي لم تتكشف لنا بعد والتي يمكن أن نطبقها بإيمان متجدد 
في حكمة هذه المبادئ. 


(ب) احدث 


المصدر العظیم الثاني للشريعة الإسلامية هو سنة النبي كل والتي كانت 
موضوعًا للجدل الكبير في الأزمنة القديمة والحديثة. وكان من بين من تعرضوا لها 
بالنقد من الكتاب المحدثين المستشرق «جولدتسيهر» والذي أخضع الأحاديث 
النبوية للفحص الدقيق في ضوء القوانين الحديثة في النقد التاريخي وتوصل إلى 
نتيجة مفادها أن الأحاديث في جملتها لا يوثق بصحتها(". 


(۱) انظر م. ف. میرشانت المرجع السابقء ص۱۷۹ -185. 
(۲) انظر إ. جولد تسيهر في كتابه دراسات إسلامية» 5600368 56أ1)]11112123602215. وترجمته الإنجليزية بعنوان 
«Muslim studies‏ ج« ص۱۸ وما بعدھا۔ 
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وتعرض کاتب آخر للأحاديث وبعد أن فحص طرق السلمین في تحقيق 
صحتھا وأبرز إمكان الوقوع في الخطأ بها نظريًا توصل إلى النتيجة الآتية: 

«يجب أن يقال في خاقة البحث إن الاعتبارات السابقة تمثل فقط احتمالات 
نظرية. وأن السؤال هو: إلى أي حد أصبحت هذه الاحتمالات حقيقة واقعة» 
فتلك مسألة تتعلق - على الأكثر - بمقدار ما أتاحته الظروف الواقعية من بواعث 
للاستفادة من هذه الاحتمالات. 


وما لا شك فيه أن هذه البواعث كانت نسبيًا قليلة وأنها لم تؤثر إلا في 
جزء بسيط من السنة. وبناءً على ذلك يمكن القول بأن الجزء الأعظم من كتب 
السنة التي يعتبرها السلمون صحيحة هي سجل رائع لظهور الاسلام وغوہ في 
أول عهده» «كتاب النظريات المالية الاسلامیة»(. 


ومع ذلك فإنه يفيدنا في بحثنا هنا أن غیز بين السنة التي تدلنا على أحكام 
تشريعية صرفة وبين السنة التي ليس لها طابع تشريعي. وبالنسبة للنوع الأول 
یظهر سؤال في غاية الأهمية وهو: إلى أي مدى تتضمن وتجسد هذه السنّة (في 
بعض الحالات) عادات العرب قبل الإسلامء وسمح بها الاسلام دون تغییں 
بينما قام النبي يل بتعدیلها في حالات أخرى! 
(۱) هذه هي الفقرة الختامية للفصل الثالث من كتاب: Mohammedan Theories of Finance: wih an‏ 


Mohammedan Law and a Bibliography‏ ما Introduction‏ تأليف: نیکولاس. ب. أغنیدس: نشرته 
جامعة كولومبياء نيويورك: كلكام. 
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ومن العسیر عمل هذه التفرقة؛ لأن المؤلفين الأوائل لا یشیرون إلى عادات 
ما قبل الإسلام إشارات دائمة. كما أنه ليس في الامکان اكتشاف هذه العادات» 
وإبقاء النبي عليها بالقبول ضمناء أو الإقرار صراحة قد أريد به أن تكون عامة في 


وقد ناقش «شاه ولي اللہ هذا الموضوع مناقشة تنير لنا الطريقء وألخص 
لكم رأيه» وهو أنه عندما نتكلم بوجه عام عن أي نبي» فان الشريعة التي يأتي بها 
تراعي العادات والأحوال والخصائص المميزة للناس الذين بُعث إليهم على وجه 
الخصوصء آما النبيّ الذي يستهدف مبادئ عامة شاملة لا يمكنه أن يبلغ مبادئ 
مختلفة إلى الشعوب المختلفة» كما أنه لا يمكنه أن يترك لهم وضع قواعد السلوك 
الخاصة بكل شعب منهم. 


والطريقة التي یتبعها النبي هو أن يعلم ويدرب شعبًا معيناء ويتخذ منهم 
نواة لبناء شريعة عالية وهو أثناء أدائه هذه الهمة يؤكد المبادئ التي تقوم عليها 
الحياة الاجتماعية لكل البشرء ويطبقها على حالات ملموسة في ضوء العادات 
الخاصة لشعبه الذي يعايشه مباشرة. وأحكام الشريعة الناتجة عن هذا التطبيق 
(مثل الأحكام الخاصة بعقوبات الجرائم)؛ هي أحكام - إلى حد ما - خاصة 
بهذا الشعبء ول كانت هذه الأحكام ليست مقصودة لذاتهاء فلا يمكن تطبيقها 
بحرفيّتها في حالة الأجيال القادمة'''۔ 


(۱) هذا شيء يسترعي الانتباه رغم أنه مجرد ملخص باللغة الإنجليزية لفقرة ذات مغزى مأخوذة من رائعة شاه 
ولي الله كتاب حجة الله | لبليغة» ج ۰۱ ص۱۱۸۔ 
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ولعل آبا حنيفة الذي كان نافذ البصيرة في الطابع العالي للإسلام كاد 
ألا یعتمد على الأحاديث قدر اعتماده على الرأي» وذلك في ضوء وجهة 
النظر التي قدمناها آنفاء فقد آدخل أبو حنيفة «الاستحسان» أي التفضیل 
الفقهي لحكم على آخر ما يقتضي الدرس الدقیق للأحوال الواقعية أثناء 
التفکیر التشريعي . 


ولقي هذا الزید من الضوء على الدوافع التي حددت موقفه تجاه هذا 
الصدر من مصادر الشريعة الاسلامیة" ويُقال: إن أبا حنيفة لم ينتفع كثيرًا 
بالشُنَة؛ لأنه لم يكن في أيامه مجموعة مدونة من الأحاديث» ولکن غير صحیح 
القول بأنه لم يكن هناك مجموعة مدونة من الأحاديث في عهده؛ وذلك لأن 
مجموعات عبد الملك و«الزهري» كانت مكتوبة قبل وفاة أبي حنيفة با لا يقل عن 
ثلاثين عامًا. ولكن حتى لو آننا افترضنا أن هذه المجموعات لم تصل إليهء أو أنها 
لم تحتو على أحاديث ذات دلالة تشریعیة فإن أبا حنيفة كان يمكنه بسهولة ويسر 
أن یجمع الأحاديث بنفسه إذا رأى في ذلك ضرورة مثلما فعل مالك وأحمد بن 
حنبل من بعده. ومن ثم فإنني أرى - بصفة عامة- أن موقف أبي حنيفة من 
الأحاديث ذات الدلالة التشريعية هو موقف لا غبار عليه. وإذا كان المحدثون من 
أصحاب النزعة التحررية يقدّرون أنه من الأسلم عدم استخدام الأحاديث بدون 
(*) قبل أبو حنيفة حُجّيّة الأحاديث المتواترة. بل قبل آیضا أحاديث الآحاد مع أنها ليست على سبیل العلم 
اليقيني ولم يخالف أبو حنیفة السْنّة فهو القائل: هل يُحتاج بعد النص إلى قياس» إننا نقيس إذا لم نجد 


دليلاً من الكتاب والسنة انظر في هذا كتاب: المنارء لعبد الله النسفي المتوقی سنة ٠١‏ لاف شرح ما علي 
القاري: (المترجم). 


مبدأ ا حرکة في بناء الإسلام 
9 سس - روصت ۷۹۷ 


تفريق بينها كمصدر للتشریع فإنهم بذلك إغا يتبعون واحدًا من أعظم رجال 
الفقه الإسلامى بين أهل السَنة. 


ومع ذلك فمن المستحيل إنكار أن رجال الحديث قد أدوا أعظم خدمة 
للشريعة الإسلاميةء بإصرارهم في التقنین على قيمة الأوضاع الواقعية الملموسة 
لا الیل إلى التفكير التجريديء بافتراض مشكلات خيالية. 

والمزيد من الدراسة النابهة لما کتب عن السنة والأحاديث إذما استخدمناها 
كدليل على الروح التي فسر بها النبي ي الوحي: فان ذلك سيساعدنا كثيرًا 
على استيعاب قيم الحياة الكامنة في مبادئ التشريع التي عبر عنها القرآن الكرم 
بوضوح. هذا الاستيعاب الكامل لهذه القيم يمكن أن تساعدنا في محاولتنا إعادة 
تأويل المبادئ الأصولية. 


لا لمع 


الإجماع هو المصدر الثالث من مصادر الشريعة الإسلامية؛ وهو - فيما 
أرى - ریا كان أهم فكرة تشريعية في الإسلام» ومع ذلك فمن الغريب أن هذه 
الفكرة الهامة بینما أثارت الكثير من ال دل العلمي الأكاديمي في أول عهود 
الإسلام إلا أنها ظلت عمليًا مجرد فكرة فقطء ونادرًا ما اتحذت شكل نظام دائم 
في أي بلد من البلاد الإسلامية. 
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ورا كان تحول الاجماع إلى نظام تشريعي دائم أمرًا یتعارض مع الصالح 
السياسية للحکم الملكي الطلق الذي ظهر في الاسلام بعد الخليفة الرابع مباشرق 
وأظن أنه كان من الرغوب فيه لدی الخلفاء الأمويين والعباسيين» وتحقيقًا لصا هم 
أن يوكلوا الاجتهاد إلى أفراد من الفقهاءء بدلاً من التّوجّه إلى تشكيل مجلس 
دائم للاجتهاد. خشية أن تصبح قوة المجتهدين فيه أكبر ما يستطيع (أصحاب 
السلطان) تطويعه. على أنه ما یبعث على الرضا التام أن نذكر أن ضغط القوى 
العالية الجديدة والتجربة السياسية للشعوب الأوروبية قد أثرت على عقلية 
المسلمين في العصر الحديث بتأكيدها لقيمة وإمكانيات فكرة الإجماع. ولا 
شك أن مو الروح الجمهورية والتكوين التدريجي للمجالس التشريعية في البلاد 
الإسلامية یشکل خطوة هائلة في طريق التقدم. 


إن انتقال حق الاجتهاد من أفراد يمثلون المذاهب إلى مجلس تشريعي 
إسلامي لهو (من منظور نمو وتعاظم الفرق المعارضة) الشكل الوحيد الذي 
يمكن أن يتخذه الإجماع في العصر الحديث؛ فسيكفل هذا الانتقال للمناقشات 
التشريعية الاستفادة من آراء خبراء من غير رجال الدين ممن لهم نظرة ثاقبة 
في الاموں وبهذه الطريقة وحدها يمكننا أن نبعث القوة والنشاط في روح الحياة 
الراكدة لنظامنا التشریعيء وأن نعطيه نظرة تطورية. ورغم ذلك فان الصعاب ربا 
ظهرت في الهند؛ لأنه من المشكوك فيه أن یقوم بالاجتهاد مجلس تشريعي غير 
مسلم. 


مبدأ الحركة في بناء الإسلام 
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ولكن هناك سؤالاً أو سؤالين ينبغي طرحهما والاجابة عليهما فیما يتعلق 
بالإجماع. السؤال الأول هو: هل يصح للإجماع أن ينسخ القرآن؟ أقول: إنه 
لا توجد ضرورة لطرح هذا السؤال أمام جمهور مسلم. ولكني أعتقد أنه ينبغي 
علينا أن تداقشه» حيث إن كاتبًا أوروبيًا أطلق عبارة مضللة في كتاب له بعنوان 
«النظريات المالية الإسلامية» طبعته جامعة كولومبياء يقول فيه دون أن يذكر لنا 
المرجع الذي استند إليه: «إن بعض كتاب الحنفية والعتزلة يرون أن الإجماع 
يمكن أن ينسخ القرآن». وليس هناك في مؤلفات المسلمين الفقهية أدنى مسوّغ 
لثل هذا الرّعم الباطل . بل إنه لا یکن أن يكون لحديث الرسول نفسه مثل هذا 
الأثر الناسخ للقرآن. 

ويبدو لي أن المؤلف قد ضلله استعمال كلمة نسخ في كتابات فقهائنا 
الأوائل» وقد بین الإمام «الشاطبي» الأمر في كتابه «الوافقات» ج۳» ص٥٦٦‏ 
حيث يقول : «إن كلمة «النسخ» عندما تستخدم في المناقشات المتعلقة بالإجماعء 
فإنها لا تعني سوى تعميم أو تقييد تطبيق حکم قرآني» ولیس إبطال حكم أو 
استبداله بحكم آخر.»» كما يحدثنا الآمدي (وهو فقيه شافعي مات في حوالي 


منتصف القرن السابع الهجري» وقد تشر كتابه في مصر مۇخرًا)»› يحدثنا عن 


(۱) انظر أغنيدس» الصدر السابق» ص۹۱ء هذا الزعم الذي حسبما يذهب الدكتور عبد الله شغاتائي» المرجع 
السابق. ص ۳۰۰ - ۰۳۰6 وكما يقول الدكتور رفيع الدين هاشميء هو السبب في مناقشات العلامة إقبال مع " 
عدد علماء الدين الشھورینء وما أدى به إلى كتابة ورقة بحثية عن الاجتهاد سنة ۱۹۲۲ءء ويمكن أن يُقال: 
إن المحاضرة الحالية مجرد شكل متطور لتلك الورقة البحثية. 
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مارسة هذا الحق في النظرية الشرعیة فیقول : «لابد أن الصحابة كان لهم حكم 
شرعي يجيز لهم مثل هذا التقييد أو التعمیم»۳. والسؤال الثاني هو: إذا افترضنا 
أن الصحابة قد انعقد إجماعهم على أمر ماء فهل يكون إجماعهم ملزمًا للأجيال 
التي تأتي بعدھم؟ 

لقد أفاض الشوكاني في مناقشة هذه المسألة وأورد آراء فقهاء المذاهب 
المختلفة7"". وأعتقد أنه من الضروري في هذا الصدد أن نفرق بين قرار إجماع 
يتعلق بمسألة واقعیة وبين قرار يتعلق بمسألة قانونية (حکم شرعي)؛ ففي ا حالة 
الأول كما حدث مثلاً عندما ظهر التساؤل عما إذا كانت السورتان القصيرتان 
العروفتان باسم المعوذتين!" يكوّنان جزءًا من القرآن أم لاء واتفق الصحابة 
بالإجماع على أنهما جزء من القرآن فنحن ملزمون بإجماعهم هذا؛ لأنه من 
الواضح أن الصحابة وحدهم كانوا في وضع يجعلهم يعرفون حقيقة الأمر. أما في 
الحالة الثانية أي الاجماع المتعلق بحكم شرعي: فان المسألة ليست إلا موضوع 
تأویل» وإني أغامر بالاعتقاد معتمذا على رأي «الكرخي» بأن الأجيال اللاحقة 
ليست ملزمة بإجماع الصحابة في هذه الناحيةء وفي ذلك يقول «الكرخي»: «إن 


(۱) الآمدي في كتابه الاحکام في أصول الأحکام: ج١2‏ ص۳۷۴۳۔ 

(۲) الشوکانی في كتابه: إرشاد الفحول» ص٦٦‏ - ۷۲۔ 

)۴( المعوذتان هما السورتان الأحيرتان في القرآن (أي الفلق والناس)؛ وهما يسميان كذلك لأنهما یمان الانسان 
كيف يطلب ا حمایة مع الله وبالله وأن يدخل نفسه في حمايته ووقايته. 
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سنة الصحابة تكون ملزمة في الأمور التي لا تتضح بالقیاس» ولكنها ليست ملزمة 
فيما يمكن تقريره بالقیاس؛'''. 


وهناك سؤال آخر قد يُطرح عن النشاط التشريعي لمجلس إسلامي حدیث» 
فقد يتألف - على الأقل في الوقت الراهن - من رجال أغلبهم لا يعرفون شيئًا 
عن دقائق التشريع الاسلامي ومثل هذا المجلس لابد أن يرتكب أخطاءً فاحشة 
في تفسير الشريعة. 


فكيف نستبعد الخطأ أو نقلل من إمكانية الوقوع في الخطأ في هذا التفسير. 


لقد نص الدستور الاايراني سنة ٦۱۹۰م‏ على تكوين لجنة دينية مستقلة 
من العلماء «الخبراء بأمور الدنيا»» لها سلطة الإشراف على النشاط التشريعي 
للمجلس. وهذا في نظري تنظيم خطین ولكن ربا كان ضروريًا من وجهة نظر 
النظرية الدستورية الايرانية؛ فهذه النظرية ترى فيما أعتقد أن الملك مجرد 
أمين على المملكة التي هي في الحقيقة ملك للإمام الغائب» والعلماء بصفتهم 
مثلين للإمام الغائب يعتبرون أنفسهم أصحاب ا حق الخوّلین مراقبة حياة 


المجتمع کلها. 


2٠١ هذا تلخیص لما کتبه الكرخي بتطويل إلى حد ما كما اقتبسه آغنیدس» الرجع السابق ص5‎ )١( 
انظر أيضًا السرخحسي» في كتابه: أصول السرخسيء ج٢ء ص۱۰۵.‎ 


294 سس م رر را کی‎ ۹٤ 


لقد عجزت عن فهم دعواهم أنهم يمثلون الإمام الغائب» رغم انقطاع 
سلسلة الإمامة! ولكن كيفما كانت النظرية الدستورية الإيرانية فإن هذا التنظيم 
لا يخلو من خطورة» ويمكن تجربته في البلاد السّنيّة كإجراء مؤقت”", وينبغي أن 
يشكل العلماء جزءًا حیویا من المجلس التشريعي الإسلامي؛ حيث يقدمون 
العون والإرشاد في المناقشات الحرة حول المسائل المتعلقة بالتشریع القانوني. آما 
العلاج الوحید الفعّال لمنع الأخطاء في تفسير النصوص هو إصلاح نظام التعليم 
القانوني ا حالی في البلاد الإسلامية» لتوسيع مجاله وربطه؛ بالدراسة النابهة للفقه 
الاسلامي: والقوانین الوضعية الحدیٹة'''۔ 


(د) القياس 


القياس هو الصدر الرابع في استنباط الأحكام» وهو استخدام التعلیل 
القائم على التشابه بين ا حالات موضع الأحكام الشرعية. ونظرًا لاختلاف 
الأحوال الاجتماعية والثقافية السائدة في البلاد التي فتحها الاسلام فان فقهاء 
الحنفیة يبدو أنهم - بوجه عام - لم يجدوا إلا القليل - الذي لا يُغني - من 


(۱) لعرفة آراء العلآمة حول النظرية الدستورية الغارسية انظر مقالاته: الفكر السياسي في الإسلام: والإسلام 
والأحمدیق في: Speeches, Writings and Statements of Iqbal‏ في ص۱۱۸ - ۱۱۹ وص ۰۱۹۵ 
(۲) لعرفة اطوط الارشادية العلمية لاصلاح النظام ا حالی للتعلیم الشرعي في العالم الاسلامي الحديث 
وخاصة في شبه القارة الهندیة انظر رسالته القيّمة والموجهة إلى صاحب زاده أفتاب أحمد خان؛ بتاريخ ٤‏ 

يونية عام ۵ والحفوظة في رسائل اقبال 108 01 [ees‏ ص ۰۱۵۵ 


5 سے ت ۳۹۵ 


الحالات المدونة في كتب السَنَّةء وكان البديل المتاح أمامهم هو اللجوء إلى التأمل 
العقلي 5 الفتاوى. 


ورغم أن الذي أوحى بتطبيق منطق أرسطو هو الأحوال الجديدة في 
العراق. إلا أنه قد ثبت أن ذلك التطبيق كان شديد الضرر في الراحل الأولى 
للتطور التشريعي» فإن سلوكيات الحياة المعقدة لا يمكن إخضاعها لقواعد جامدة 
وثابتة تم استنباطها منطقيًا من آفکار عامة معينة. ومع ذلك ذا نظرنا إلى سلوکیات 
الحياة ومساراتها بنظار المنطق الأرسطيء فإنها تبدو آلية بحتة بلا مبدأ جواني 
يبعث فيها الحركة. 

وھکذا اتجه مذهب أبي حنيفة إلى تجاهل ما في الحياة من حرية خلاقة 
وتلقائية وتحكم. وَأَمٌل في أن يقيم نظامًا تشريعيًا منطقيًا كاملاً على أساس من 
التفكير النظري اجرد واعترض علماء الحجاز - با لهم من عبقرية عملية تميز 
جنسهم البشري - اعترضوا اعتراضات شديدة على الدقائق الفقهية التي 
أثارها فقهاء العراق وميلهم إلى تخيل حالات لا تمت إلى الواقع بصلة؛ لأن 
علماء الحجاز روا - وكانوا على حق في رأيهم - بأن هذه الحالات المتخيلة 
ستحوّل الفقه الإسلامي إلى نوع من الآلية الخالية من الحياة. وهذه الخلافات 
المريرة بين فقهاء الإسلام الأوائل قد أدت إلى تعريف دقيق للقياس» ووضع 
لحدوده وشروطه وصلاحياته. ذلك القياس الذي ظهر في البداية كستار 
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یخفي وراءه الجتهد رأيه الشخصيء فأصبح في النهاية مصدرًا للحياة والحركة 
في التشريع اللإسلامي. 


وتجلت روح النقد اللاذع فيما وجهه الامامان مالك والشافعي إلى الامام 
۳ حنيفة ضد مبدأ القیاس الذي جعله أبو حنيفة مصدرًا للتشریعء وهذه الروح 
النقدية تمثل في ا حقیقة النزعة الساميّة للکبح الفعال للمیل الآري نحو إيثار ما 
هو تجريدي على ما هو واقعي ملموس» والاستمتاع بالفكرة التي تدور في العقل 
أكثر من الحدث الذي يقع في الخارج. وقد كان هذا في واقع الأمر خلافًا بين 
أنصار الاستنباط والاستقراء كمنهجين في البحث التشريعي. ففقهاء العراق 
أصلاً قد أبرزوا الجانب الأزلي في «الفکرة» بينما فقهاء الحجاز أكدوا أهمية 


الجانب الزمني لها. 


ومع ذلك فلم یفھم ا حجازیون المغزى الكامل موقفھم هذا؛ فإن تحيزهم 
الغريزي للتراث التشريعي في بلاد الحجاز قد جعل نظرهم ضيقًا مقتصرًا على 
الحالات السابقة التى حدثت بالفعل في أيام النبى وصحابته. وما لا شك فيه 
أنهم أدركوا قيمة الواقع اللموس؛ ولكنهم في نفس الوقت جعلوه أمرًا ثابثًا إلى 
الأبدء ونادرًا ما كانوا يلجؤون إلى القياس الذي يقوم على دراسة ما هو واقعي 


مبداً الحركة في بناء الإسلام 


7 تست ۲۹۹ 


ولکن نقدهم لابي حنيفة ومذهبه قد حرّر الواقع» وأظهر ضرورة ملاحظة 
الحركة الواقعية للحياة وما فیها من تنوع عند تأویل البادی الفقهية. وهکذا 
أصبح مذهب أبي حنيفة کامل ا حریة في مبدثه الأساسي؛ حيث تنل نتائج هذا 
الخلاف» وأصبح يمتلك أعظم قدرة على التطبيق الق مقارنة بمذاهب التشريع 
الاسلامی اللأخرى. 


ولكن الأحناف المحدثين قد جعلوا فتاوى صاحب المذهب وأتباعه 
المباشرين فتاوى أبدية» وذلك بخلاف روح مذهب أبي حنیفة فكانوا في هذا 
الأمر يشبهون المتقدمين من نقاد أبي حنيفة الذين جعلوا الأحكام الخاصة 
بحالات واقعية ملموسة معينة أحكامًا أبدية. 


والقياس وهو المبدأ الأساسي في مذهب أبي حنيفةء إذا ما ا فهمه 
وتطبيقه كان كما يقول الشافعي بحق مرادقًا للاجتھاد"'ء وهو مطلق الحرية في 
حدود التصوص ازل ویکن إذراك آهمية القیاس کمبداً واصل من أصول 
التشریع إذا عرفنا حقيقة مفادها اتفاق معظم الفقهاء - كما یقول «الشوكاني» 
القاضي - على أن القیاس أجيز حتی في حياة النبي ل4 وان إغلاق باب 
الاجتهاد هو محض خرافة ووهم مختلق أوحى به تبلور الفكر التشريعي في 
)١(‏ لتعریف القياس والاجتهاد عند الشافعي انظر: م. خخدّوري في كتابه: الفقه الإسلامي الشافعي في الرسالة 
ص۲۸۸ء وانظر أيضًا ج. شاخت في كتابه: «Origins of Muhammedan Jurisprudence‏ ۱۲۷ و۰۱۲۸ 


(۲) انظر الشوكاني: نفس الصدن ص۱۹۹ وانظر الآمدي» نفس المصدر ج٤»‏ ص55 وما بعدھاء وانظر 
الحمصانی : نفس الصدر ترجمه إلى الأردیق م. أ. ريدفيء صفحة ۱۸۸۔ 
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الإسلام من ناحية والكسل العقلي من ناحية آحری. ذلك الكسل الذي ينشأ 
في فترة الانحلال الروحي ويحيل كبار المفكرين إلى أصنام مقدسة. 


وإذا كان بعض الفقهاء فی العصور الأخيرة قد أيّدوا خرافة إغلاق 
باب الاجتهاد. فالاسلام الحديث ليس ملزمًا بهذا التنازل الاختياري عن 
الاستقلال الفكري. ولقد كتب «الزركشي» في القرن الثامن الهجري - وكان 
على حق في ملاحظته - إذ يقول: «إذا كان المؤيدون لهذه الخرافة یقصدون 
أن الکتّاب الشابقین كان الاجتهاد بالنسبة لهم أكثر سهولة بینما ازدادت 
الصعوبات بالنسبة لمن جاء بعدهم من الكتّابِء فهذا هُراء؛ وذلك لأن الأمر 
لا يحتاج إلى كبير فَهُم لترى أن الاجتهاد أصبح أيسر عند العلماء اللاحقين 
منه عند الفقهاء السابقين» فبالتأكيد تعددت وكثرت تفاسير القرآن وشروح 
الحديث والسّنّة إلى حد يجعل في متناول المجتهد اليوم من المادة العلمية أكثر 
ما يحتاج للتأويل والتفسیر». 


إن الأمل يراودني في أن أوضح لكم في هذا البحث الوجز أنه ليس في 
أصول تشريعناء ولا في بناء نظمنا كما نجدها اليوم أي شيء يبرر الوضع الراهن 


(۱) انظر Mohammedan Theories of Finance‏ ص ۱۲۵ وهذه في الحقيقة ملاحظة الفقيه الشافعی بدر 
الدين محمد بن بھادیر بن عبد الله الزركشي الذي عاش في القرن الثامن. 
ويجب ملاحظة أن الفقرة عن التوقعات المستقبلية للاجتهاد والتي اقتبسها العلامة إقبال هي مجرد جزء هام 
المغزى لما كتبه الزركشي بطريقة أطول والتي قدمها لنا أغنيدس كما هو وارد أدناه. 


مبدأ الحركة في بناء الإسلام 
299 5 ۳۹۹ 


للعالم الإسلامي؛ فعالم اللإسلام مزود بفكر عميق وتجربة جديدة؛ لذا ينبغي 
عليه أن يتقدم بشجاعة لإنجاز التجديد الذي ينتظره في المستقبل . على أن هذا 
الجهد للتجديد له جانب أهم من مجرد التلاؤم والتكيف مع ظروف الحياة 
العصرية. فالحرب العالية الأولى با أفرزته من نهضة تركيا التي وصفها كاتب 
فرنسي - منذ وقت قريب - بأنها عنصر الاستقرار في العالم الاسلامي» والتجربة 
الاقتصادية الجديدة التي تتم على مقربة من آسیا الإسلامية» كل هذا يجب أن 
يفتح أعيننا على العنی امواني للإسلام وعلى مصیرہ'''۔ 


وتحتاج الإنسانية اليوم إلى ثلاثة أشياء: تفسیر الكون تفسيرًا روحيّاء 
والتحرر الروحي للفرد ووضع قاعدة من المبادئ لها دلالة عالمية لتوجيه تطور 
المجتمع الانساني على أساس روحي. ولا شك أن آوروبا الحديثة قد أقامت 
نظمًا مثالية على هذه الأسسء ولكن التجربة تبين أن الحقيقة التي يكشفها 
العقل الحض لا تستطيع أن تشعل جذوة الإمان المتوقدة بالحياة والتي يستطيع 


(الوحي) الديني وحده أن يۇجج نارها. 


¬ ٩۰۱ص.‎ ۲ ۲ عام ۱۹۰۳ء المجلد‎ Encyclopaedia انظرمقالة«تركياءفي دائرة المعارف البريطانية هءنهعها8‎ )١( 
والکاتب الفونسی الذي أشار إليه العلامة إقبال هو أندريه سرفيير والذي کتب كتابًا بعنوان:‎ ۸ 


.Islam et La Psychologie عل‎ Musulman 
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وهذا هو السبب في أن الفکر الحض لم يؤثر في الناس إلا قليلاً» بینما 
الدین قد استطاع دائمًا أن يرقى بالأفراد ویبدل مجتمعات بأكملها تبديلاً. إن 
مثالية أوروبا لم تكن على الإطلاق إحدى العوامل الحيوية الوثرة في حياتها 
وكانت النتيجة هی تلك الذات الضالة الفاسدة التى تبحث عن نفسها بين 
ديمقراطيات لا تعرف التسامح فيما بينهاء ووظيفتها الوحيدة هي استغلال الفقراء 
لصالح الأغنياء. وصدقوني إن أوروبا الیوم هي أكبر عائق يقف في طريق الرقي 
الأخلاقي للإنسان. 

ونجد من ناحية أخرى أن المسلم يمتلك الأفكار المطلقة البنية على الوحي 
المنزل» والتى تتحدث إلى الناس من الأعماق الجوانية للحیاق وتؤثّر على ما هو 
برّانى وظاهر لتجعل له أبعادًا جوانية. والأساس الروحى للحياة هو مسألة إمان 
يستطيع أقلنا استنارة أن يضحي من أجله بحياته بسهولة. 

ولما كانت القاعدة الفكرية في الإسلام هي أنه لا مزيد من الوحي للبشر 
بعد النبى محمد ولا رسالة بعده فإنه ينبغى أن تكون من أكثر الشعوب تحررًا 
روحيًا على وجه الأرض. 

والمسلمون الأوائل الذين خرجوا من العبودية الروحية في آسيا الجاهلية 
(آسيا ما قبل الإسلام) لم يكونوا في وضع يجعلهم يدركون مغزى هذه القاعدة 


مبدأً الحركة في بناء الإسلام 
59 5 ۳۰۱ 


الفكرية. فلیقڈر المسلم اليوم موقفه ولیجدد بناء حياته الاجتماعية في ضوء هذه 
المبادئ الطلقة. ولیْطوّر من أهداف الاسلام التي تكشفت حتی الآن بشکل 
جزئي» الدمقراطية الروحية التي هي الهدف النهائي للإسلام". 


(۱) يكن أن نستفید من القارنة مع الفقرة التلية من التقریر الشهور للعلامة عن «الاسلام والقومية» ردا على 
تقریر مولانا حسین أحمد؛ حيث یقول: «إن تاريخ الانسان عملية لانهائية من الصراعات والعارك وا حروب 
الأهليةء فهل يكن في هذه الظروف أن ند في البشرية دستورًا تقوم فيه الحياة الاجتماعية على السلام 
والأمن؟ إن إجابة القرآن هي: نعم» مع الأخذ في الاعتبار أن يكون المثل الأعلى للإنسان هو نشر وحدانية 
الله في أفكار وسلوك الإنسان. والبحث عن هذا الثال والمحافظة عليه ليس من أعاجيب العمل السياسي وإغا 
هو عظمة خاصة للتبي القدس الذي قضى على التمييز العتصري الذي اخترعته الأنفس الضالق تفركيات 
الاستعلاء التي خلقتھا أم العالم: لقد استطاع هذا النبي أن يخرج للوجود مجتمعًا يكن تصنيفه على أنه «أمة 
مسلمة لك» أي جماعة مستسلمة لله انظر سورة [البقرة / ۱۲۸]ء وشهد الله على أفكارهم وسلوكهم أنهم 
«شهداء على الناس» أي جماعة تحمل الشهادة بالحق في مواجهة كل البشرية انظر سورة [البقرة / ۱4۳ 
وکل هذا يتطابق تما مع ما ورد في الصفحات من ۲۹۲ و٢٢٦٦‏ في خطب وكتابات وتقارير إقبال ,5600165 
Writings and Statements of Iqbal‏ . 


الفصل السابع 
هل الدين أمر ممكن [عقليًا]؟ 


نستطيع القول - على وجه العموم - بأن الحياة الدينية يمكن تقسيمها 
إلى ثلاث مراحل : مرحلة الإيمان» ومرحلة الفكرء ومرحلة الكشفء وتبدو الحياة 
الدينية في المرحلة الأولى کشکل من أشكال النظام الذي ينبغي على الفرد 
والأمة بأكملها أن تقبله كأمر غير مشروطء وبدون التکلف بإعمال العقل في فهم 
معنى هذا الأمر أو غايته القصوى. هذا الموقف قد يكون له آثار هائلة في التاريخ 
السياسي والاجتماعي لشعب من الشعوب ولكن لیس له أثر كبير فيما يتعلق 
بالحياة الحوانية للفرد ونموها واتساعها. 

في المرحلة الثانية نجد أن الخضوع الكامل لنظام ما يتبعه تفھُم عقلاني 
لهذا النظام وللمصدر الأعلى لمرجعيّته؛ ففي هذه المرحلة تبحث الحياة الدينية 
عن أسسها في نوع من الميتافيزيقاء بنظرة متسقة منطقيًا في رؤيتها للكون مع الله 
كجزء من هذه النظرة. 
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أما في المرحلة الثالثة فیحل علم النفس محل الميتافيزيقاء وتنمي الحياة 
الدينية في الانسان طموحه إلى الاتصال الباشر بالحقيقة المطلقة. وهنا يصبح 
الدين مسألةٌ قوامها التمثّل الشخصي للحياة والقوة» ويكتسب الفرد شخصية 
حرّة لا بالتحلل من قيود الشریعة ولكن باكتشاف المصدر المطلق لهذه الشريعة 
في أعماق وعيه هو. كما ورد في كلمات صوفي مسلم إذ يقول: 


«لا عكن فهم القرآن الكري فهمّا صحيحًا إلا إذا استشعر المؤمن كأن القرآن 
يتنزّل عليه هو شخصيًا كما كان يتنرّل على النبی»*. ولذلك فإننى أستعمل 
كلمة دين فهوم هذه المرحلة الأخيرة من تطور الحياة الدينية عندما أنوي الآن 


إثارة التساؤل یی موضوعناء والدين بهذا المعنى ج الروحيّ- قد اصطلح على 
تسميته بالتصوّف صتنہنا:۸۸۷ هذا الاسم سيوع الحظ سيوع السمعة. يفترضون 
فيه أنه نزعة عقلية تنکر الحياة وتتجافی مع الواقعء متنافرة بذلك تامًا مع النظرة 


التجريبية في زمننا المعاصر مع أن الدين في أعلى مراتبه إنغا هو بحث عن حياة 


* كلمة «عقلیا» إضافة من المترجم إلى عنوان هذا الفصل لتوضيح المعنى. 
هذه إشارة إلى والد العلامة إقبال نفسه والذي كان صوفیا تقيًا ورعًا. انظر س. سليمان نادفی» سايري 
أفغانستانء ص۱۷۹ وانظر أيضًا س. نذیر نيازي في كتابه: إقبال حودیں ص٦٦-‏ 1۱. 
انظر أيضا م. سعيد شيخ» فلسفة الإنسان في Review‏ 81ا المجلد ۲۹/ ۱ (إبريل - يونية ۱۹۸۸ع) صفحة 
٦-٣‏ ونجد التعبير عنه في شعر العلامةء انظر كليّات إقبال» (أوردو)ء بالي جبریل: ما لم يكن الکتاب 
بكل آیة فيه وکل جزء. 
قد أنزله الله على قلبك. 
فإن الشارحين مهما كانوا من عمق الفكر. 
لا يستطيعون شرح دقائق معانيه. 


هل الدين أمر مکن (عقليًا)؟ 


5 س ۳۰۵ 


أعظم وهو أساسًا تجربةء ویعترف بالتجربة كقاعدة له وذلك قبل أن يتنبه العلم 
الحديث إلى هذا بزمن طويل . فالدين مجهود صادق لتصفية الوعي الإنساني» 
وهو بوصفه هذا هخص مستوى تجربته كما يمحص المذهب الطبيعي مستوى 
تجربته الخاصة. 


كان الفيلسوف الألماني«كائط» - كما نعلم جميعًا - هو أول من أثار 
السؤال: هل يكن إثبات الميتافيزيقا عقلیّا؟!'' وقد آجاب على هذا السؤال 
بالنفي. وحججه في هذا تنطبق بنفس القوة على الحقائق التي يهتم بها الدين 
على وجه ا خصوص. فالإحساس المتعدد الظاهر عند «كانط» يجب أن يحقق 
شروطًا شكلية معينة كي يستطيع تكوين معرفة. و«الشيء في ذاته» لیس إلا فكرة 
محددة ووظيفتها مجرد وظيفة تنظيمية. فإذا كان هناك حقيقة فعلية (في الواقع 
الخارجي) تقابل الفکرة. فانها تقع خارج حدود التجربة ومن ت فان وجودھا لا 
يمكن البرهنة عليه عقليًا. 


هذا الحكم الذي قضى به «كانط» لا يمكن قبوله بسھولة بل کن مناقشته 

والرد عليه في ضوء ما طرأ على العلم من النظریات المتطورة الأكثر حدائق مثل 
طبيعة المادة باعتبارها «موجات ضوئية «محتبسة», وفكرة أن الكون هو نتاج عمل 
(۱) انظر كتاب كانط بعنوان نقد العقل ا خالص ٥٥ع‏ عتقتاط 04 006 ا مقدمة والفصل السادس 
ص۷٦‏ و۵۸ وانظر أيضًا كتاب كيمب سميث بعنوان Kant’s Critique‏ ها Commentary‏ ص هه - ۷۰ 


الميتافيزيقيات» إذا كانت تعني معرفة التعالي 1۳2050000001 أو الأشياء في ذاتها فإنها مرفوضة عند «كانط» 
كدوجماطيقية؛ لأنها لا تبدأ باختبار نقدي وفحص للقدرة البشرية على مثل هذه المعرفة. 
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الفکر, وأن الکان والزمان متناهیان, وكذلك مبدأ عدم التحدید في الطبيعة الذي 
وضعه «هایزنبرج»» فوسط کل هذه النظریات نجد أن قیام دين عقلاني لیس 
بالبطلان الذي ظنه «کانط». ولکن لیس من الضروري الخوض في هذه المسألة 
بالتفصیل ؛ لأن هذا لیس غرضنا الحالى. 


آما بالنسبة ل «الشيء في ذاته»؛ الذي یستحیل على العقل الحض أن 
یصل إليه لوقوعه خارج حدود التجربةء فان حکم «کانط» هنا لا يمكننا قبوله إلا 
إذا بدأنا بافتراض أن کل تجربة بخلاف مستوی التجربة العادية هو أمر مستحیل . 
ومن ثم فالقضية هي ما إذا كانت التجربة العادية هي وحدها الستوی الذي ينتج 
العرفة! وکان رأي «كانط» عن «الشيء في ذاته» و«الشيء كما یبدو» لنا هو الذي 
حدد كثيرًا طبيعة سؤاله التعلق بإمكانية العرفة والإثبات العقلي للميتافيزيقا. 
ولكن ماذا يكون الموقف إذا انعكس الوضع عما فهمه «كانط»؟ 


(۱) مبدأ عدم التحديد, أعاد عرضه أ. س إدينجتون في كتابه: ۱۷۵۱۵ آ٥‏ [ۃلزط7 0۶ ture‏ ص ٢٢۲٦ء‏ وصار 
الآن أكثر شهرة باسم: مبدأ عدم التأکد. والذي أعلنه الفيزيقي الفيلسوف هیزنبرج في: ZelShFif fr‏ 
»ونان سنة ۱۹۲۷ء ص۱۷۲ - ۰۱۹۸ يقر المبدأ أن هناك عدم تأكد كامن في وصف العمليات المتناهية في 
الدقة والتي لا رى حتى بالیکروسکوب. فمثلاً إذا حددنا موقع إليكترون فإنه يظل هناك عدم تأكد حول 
موضعه في اللحظة التالیة لأنه كلما أحكمت تحدید المكان بدقة أفلت منك تحديد الزمان بنفس الدقة. وقد 
اتخذ كثير من الفلاسفة وعلماء الفيزياء مبدأ عدم التحديد أو عدم التأكد هذا معنى أن مبدأ السببية قد 


أطيح به. 


هل الدين أمر کن (عقليًا)؟ 


۳۷ 307 


لقد لاحظ «محيي الدين بن عربي» الأندلسي والفيلسوف الصوفي العظيم 
( 


ملاحظة دقيقة حين صرح بأن الله مشهود أما العالم فصورة ذهنیة(. 

وهناك مفكر مسلم صوفی آخر هو الشاعر «العراقي» الذي يُصرٌ على 
تعدد مراتب المكان ومراتب الزمان ويتحدث عن زمان إلهي ومكان إلهي!". 
وربما كان ما تسميه باسم العالم الخارجي هو مجرد بناء عقلي. ورجا كان هناك 
مستويات أخرى للتجربة الإنسانية قادرة على الانتظام» حسب مراتب أخرى 
للزمان والمكان: وهذه المستويات لا يلعب فيها الذهن والتحليل نفس الدور الذي 
يلعبه في حالة تجربتنا العادية. 


ومع ذلك يمكن القول بأن مستوى التجربة الذي لا يقبل انطباق التصور 
الذهني عليه لا يقدر على إنتاج أية معرفة عامة للجميع؛ وذلك لأن المدركات 
الذهنية هی وحدها القادرة على أن تكون مشتركة بين الناس.. وان نظرة الرجل 
الذي يعتمد على التجربة الدينية في استيعاب الحقيقة يجب أن تظل دائمًا فردية 
خاصة به ولا يمكن توصيلها إلى غيره. وهذا الاعتراض له بعض الوجاهة إذا كان 
المقصود به هو التلميح بأن الصوفی محكوم اما بطرقه التقليدية ونزعاته وآماله. 
)١(‏ انظر فصوص الحكم ج۱ء ص۱۱ - ۱۲ء وكلمات الفیلسوف الصوفي المسلم العظيم هي : الخلق مقول وامحق 
محسوس مشهودٌ. والجدير بالذكر هو أن هذه الملاحظة الصوفیة العميقة نجدها في إحدى قصائد العلامة إقبال 
التي كتبها مبكرًا عام ۱۹۰۳ء. 
(۲) معرفة مذهب الصوفیة عن تعدد الزمان والمكان الذي بينه إقبال في الحاضرة الثالئة. انظر المخطوط الفارسي 


النادر غایة الإمكان في دراية المكان» الذي نسبه العلامة إقبال إلى الشاعر الصوفي البارز: فخر الدين عراقي» 
وانظر أيضًا خطاب العلامة إلى الدكتور م . عبد الله شاغاتائي؛ في إقبال نامه الجزء الثانی: ص 4 ۳۳. 
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والحقيقة أن المحافظة الجامدة على القديم هي أمر سیّی في الدين مثلما هو 
سيئ في النواحي الأخرى للنشاط الانساني. فهذه المحافظة وهذا الجمود يُدمّر 
حرية الذات المبدعة ويسد المسارات أمام روح المبادرة والإقدام. وهذا هو السبب 
الرئيسي في أن وسائل الصوفية في العصور الوسطى لم تعد قادرة على إنتاج 
اكتشافات أصيلة ومبتكرة للحقيقة الالهية. 


ومع ذلك فإن حقيقة کون التجربة الدينية لا يمكن توصيلها للآخرين 
لا تعني أن ما يسعى إليه الرجل المتدين هو عبث لا طائل من ورائه. وذلك 
لأن عدم إمكانية توصيل التجربة الدينية (أو الصوفية) للآخرين يعطينا بالفعل 
الفتاح إلى الطبيعة المطلقة للذات. فنحن في حياتنا اليومية وعلاقاتنا الاجتماعية 
نعيش ونتحرك في انعزال عن الآخرين» ونحن لا نهتم بالوصول إلى الأعماق 
الفردية للبشرء وإغا نتعامل معهم باعتبارهم مجرد وسائل وأغراض لناء ونقترب 
منهم من نواحي هويتهم التي يمكن تناولها بالتصور الذهني. 

وعلى هذا فان قمة الحياة الدينية هي الكشف عن الذات بوصفها فردا 
أكثر عمقًا من تلك النفس المعتادة القابلة للوصف بالتصورات الذهنية. والذات 
عندما تتصل بالحقيقة الالهية العليا فإنها تكتشف تفرّدها ومرتبتها اليتافيزيقية, 
وإمكان ترقيها في هذه المراتب. 


هل الدین أمر مکن (عقليًا)؟ 
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وإذا تحزینا الدقة في كلامناء فان التجربة التي تؤدي إلى هذا الكشف 
يست حقيقة عقلية قابلة للتصور إنها حقيقة حيوية» هي موقف ناخ عن تحول 
بيولوجي داخلي لا يمكن اقتناصه في شبكة المقولات المنطقية. هذه التجربة لا 
تستطيع أن تسد نفسها إلا في فعل صانع للعالم أو محرك له. وبهذه الصورة فقط 
يمكن لضمون هذه التجربة اللازمنية أن ينداح في حركة الزمن وأن يجعل نفسه 
مرئيًا بفاعلية لعين التاريخ. 

ويبدو أن طريقة التعامل مع الحقيقة الإلهية بواسطة المفاهيم العقلية ليس 
على الاطلاق طريقة جدية للتعامل معها. فالعلم لا يهمه ما إذا كان الالیکترون 
كائنًا حقيقيًا أم لاء فرعا كان مجرد رمز أو مجرد عرف . آما الدين الذي هو أساسًا 
حالة من الحياة ا حقیقیة فهو الطريقة الحديّة الوحيدة للبحث عن الحقيقة. والدين 
کشکل من أشكال التجربة الراقية يصحح أفكارنا عن فلسفة الالهیات أو على 
الأقل يجعلنا نشك في العملية العقلية التجريدية التي تشکل هذه الأفكار. 
وقد يستطيع العلم أن يتجاهل الميتافيزيقا كلهاء وربا يعتبرها «صورة سائغة من 
الشعر!'' وذلك حسبما عرّفها «لانم» أو حسبما وصفها «نيتشه» بأنها «لعب 
مشروع للكبار». 


(۱) انظر جون باسامور في كتابه: «Hundred Years of Philosophy‏ ص58 
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ولكن صاحب الخبرة الدينية الذي جعل غايته من وراء سعيه وکذحه 
اكتشاف مرتبته الشخصية في سُلّم الوجودات لا يمكنه الرضا با يقوله العلم عن 
الدين من أنه أكذوبة كبرى» أو مجرد فرضص() لضبط الفكر والسلوك. 


وفيما يتعلق بالطبيعة الطلقة للحقیقة لا توجد مخاطرة في مغامرة العلم 
أما في المغامرة الدينية فهناك مخاطرة مؤكدة؛ من حيث إن الذات برمَتها هي 
المركز الشخصي لتَممّل ا حياة والتجربة. والسلوك الذي ينطوي على قرار نهائي 
لمصير صاحب هذا السلوك لا یکن إقامته على أوهام أو هلْوّسات؛ فالفكرة 
الخاطئة شوش الفھم, أما الفعل الخاطئ فإنه يحط من قدر الانسان ككل» وربا 
يقضي نھائیّا على كيان الذات الاإنسانية وشرفها. مجرد الادراك لا يؤثر في الحياة 


(۱) هذه إشارة إلى العنوان: 00 ۸1۰ دعل عنطمهومائط2 0ie؛‏ فلسفة «کما لو آن» وهو كتاب صدر سنة 
1 من تأليف الفيلسوف الألماني هانز فايهنجر من أتباع کانط وفلسفة 16 ۸8 المعروفة باسم: التخيلية 
753 هي شکل متطرف من براجماتية وليم جيمس وديوي. 
وترى هذه الفلسفة أن الفكر كان أصلاً أداة ووسيلة في الصراع من أجل الوجود ولکنه ما يزال عاجرا عن 
التعامل مع المشاكل النظرية البحتة. وأن الأفكار ومبادی العلوم الطبيعية ونظريات الاقتصاد والسياسة وفق 
القانون والأخلاق وما إلى ذلك كلها مجرد أوهام مناسبة خلقها العقل البشري لأغراض عملیة. والواقع أن 
الحياة العملية وا حدس هما أعلى من الفكر التأملي. ونلتقي في كتابات العلامة إقبال مع بعض الملاحظات 
القليلة حول مذهب فايهينجر مثل الفقرة التالية عن نيتشه: يقول نيتشه: أنا وهم. وحقيقة الأمر أن هذه 
النتيجة حتمية من وجهة نظر فكرية بحتةء فان «كانط» في كتابه نقد العقل الخالص ينتهي إلى نتيجة مفادها 
أن الألوهية والخلود والحرية هي مجرد تصورات رغم أنها مفيدة في الأغراض العملیة وكان نيتشه مجرد تابع 
لکانط في هذه النتیجة انظر كتاب «Thoughts and Reflections of Iqbal‏ ص۲۳۹ - ۰۲۲۰۱ 
وانظر أيضًا في فلسفة ماك تاجارت: ليس وليم جيمس ولكن كانط هو المؤسس ا حقیقي للبراجماتية احديثة, 
نفس المصدرء ص۱۱۹۔ 


هل الدين أمر مکن (عقليًا)؟ 
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إلا تأثيرًا جزئيّء أما الفعل فإنه دینامیکی يتعلق باحقيقة ویصدر عن موقف عام 
ثابت للإنسان ككل إزاء الحقيقة. 


ولا شك أن الفعل. أي التحكم في العمليات السيكولوجية والفسيولوجية 
لتهيئة الذات للاتصال الباشر والتناغم مع ا حقیقة المطلقة, هذا الفعل هو (ولا 
يمكن إلا أن يكون) فردیّا في شكله ومضمونه. ومع ذلك فالفعل أيضًا يمكن أن 
يصبح فعلا جمْعيًاء وذلك عندما يبدأ آخرون في المشاركة فيه بحياتهم» بقصد 
الكشف لأنفسهم عن فاعلیته» كوسيلة للاقتراب من الحقيقة. والدليل الذي 
يسوقه الخبراء الدينيون في كل العصور وكل البلاد هو أن هناك أنواعًا كامنة من 
الوعي موجودة إلى جانب وعينا العتاد. 


وإذا كانت هذه الأنواع من الوعي تفتح الأبواب أمام إمكانية وجود تجربة 
تهب ا حياة وتمنح المعرفة, فإن التساؤل عن إمكانية أن يكون الدين شكلاً لتجربة 
أرقى هو تساؤل مشروع تاماه ويتطلب منا الاهتمام الجاد. ولكن بعيدًا عن 
مشروعية السؤال هناك أسباب هامة تقتضي إثارته في اللحظة الحاضرة من تاريخ 
الثقافة الحديثة. 


وأول هذه الأسباب هو الاهتمام العلمي بالسؤال؛ إذ يبدو أن لكل ثقافة 
شكلاً من أشكال المذاهب الطبيعية الخاصة بشعورها نحو الكون. ويبدو كذلك 
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أن كل شكل من آشکال الذهب الطبيعي تنتهي إلى نوع من الذهب الذري» 
مه سی مره a‏ هم وی ماد ھک ہے De‏ 


إلاً أن الذرية الحديثة متفردة في نوعهاء فهي بریاضیاتها الدهشة التي تعتبر 
الکون بثابة معادلة تفاضلية معقدة» وبفيزيائها التي باتباعها لناهجها انتهت إلى 
تحطیم بعض آلهتها القدية في معبدهاء هذه الذرية الحديثة قد آوصلتنا إلى حيث 
نتساءل : هل رابطة السببية بين العلة والمعلول في الطبيعة هي كل الحقيقة؟ أو 
ليست الحقيقة المطلقة تغزو وعينا من اتجاه آخر أيضًا؟ وهل الطريقة العقلية البحتة 
للتغلب على الطبيعة هي الطريقة الوحيدة؟ 


يقول البروفسور «إدينجتون»: 


«إذا كانت موجودات الفيزياء تشكل بطبيعتها وجها جزئيًا فقط من 
ا حقیقة فكيف نتعامل مع الجزء الآخر؟ ولا يمكن أن يقال إن الجزء الآخر يهمنا 
بدرجة أقل من الموجودات الفيزيائية. فالمشاعر والمقاصد والقيم تصنع وعينا 
وشعورنا بنفس القدر الذي تصنعه المؤثرات الحسية. إننا نتتبع هذه المؤثرات ونجد 
أنها تؤدي إلى عالم خارجي هو موضوع البحث العلمي» ونتتبع العناصر الأخرى 


)١(‏ من أجل الدراسة القارنة للنظريات الهندية والاغريقية والإسلامية والحديثة عن المذهب الذري انظر 
«Encyclopaedia of Religion and Ethics‏ ج ۲ ص۱۹۷ - ۲۱۰ . 
ومن أجل تقرير أكثر حداثة عن النظرية الذرية الحديثة» انظر مقالة بوهر تحت عنوان الذرة ۸48 في : 
Encyclopaedia Britannica‏ . 


E EEE EEE 


من وجودنا ونجد آنها لا تژدي بنا إلى عالم المكان والزمان ولكنها بالتأكيد تؤدي 
إلى جهة ماه . 

أما السبب الثاني لأهمية إثارة السؤال الآن عن إمكانية أن يكون الدين 
شكلاً لتجربة أرقى» فهو أنه ينبغي أن ننظر إلى الأهمية العملية البالغة للسؤال» 
فالانسان العصري بفلسفاته النقدية وتخصصاته العلمية يجد نفسه في مأزق 
غریب؛ فمذهبه الطبيعي قد أعطاه تحكمًا في قوى الطبيعة لا سابقة له في الماضي» 
لکن سَلَبَهُ إهانه مستقبله ومصیرہ هو. ومن الغريب أن تؤثر نفس الفكرة تأثيرات 
مختلفة على الثقافات المختلفة؛ فصياغة نظرية التطور في العالم الإسلامي قد 
أوجدت عند الشاعر «جلال الدين الرومي» حماسة هائلة للمستقبل البيولوجي 
للإنسان, وما من مسلم مثقف يمكنه أن يقرأ هذه الأبيات دون أن يشعر بهزة من 


نشوة مبهجة. يقول «الرومي» فيها: 
عشت تحت الثرى في عوالم الأحجار وخامات المعادن.. 
ثم ابتسمتُ لزهور عديدة الألوان.. 
ثم تهوّلتُ مع الوحش في البرية ساعات.. 
فوق الأرض وفي الهواء وفي مناطق المحيطاتٌ.. 


)١(‏ انظر أ. إدينجتون في كتابه: طبيعة العالم المادي» ¥014 21ر۴ 0۶ 18٥۵۵۳‏ 1116ء الفصل الخاص بالعلم 
والتصوف ۱۹0615 ›Science and‏ ص۳۲۳۔ 
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وفي ميلاد جديد غطست تحت الاء.. 


وطرت في الھواء.. 

وزحفت وجریٹ.. 

وتشکلث كل أسرار وجودي فی صورة آظهرتها للعيان.. 
فاذا أنا انسان.. 

ثم صار هدفي أن أكون في صورة ملاك.. 

وراء السحاب. وراء السماء.. 

في عوالم لا يتغير فیها أحد ولا وت.. 

ثم أمضي بعيدًا وراء حدود الليل والنهار.. 
والحياة والموت.. 

سواء كانت هذه الحدود مرئية أو غير مرئية.. 
حيث كل ما هو كائن. كان دائمًا واحدًا وک 


(۱) انظر نانيكرام فاسنمال ثاداني في كتابه: 881 عا 0۴ ٥0٥0‏ 06ء ص٦٦‏ - ٦٦ء‏ وانظر مثنوي» ج٣‏ 
ص۳۹۰۱ - ۳۹۰٦‏ وص ۳۹۱۲ - ۳۹۱٣‏ للاطلاع على ما كتبه جلال الدين الرومي شعرًا حول موضوع 
المستقبل البيولوجي للإنسان والذي أورده هنا ثاداني بشكل مكثف. 


315 > 3 رت ۳۹۵ 


ونجد من ناحية أخرى أن نفس نظرية التطور هذه في أوروبا (بصياغة أكثر 
إحكامًا) قد أدّت إلى الاعتقاد بفكرة أنه: «يبدو الآن أنه لا يوجد أساس علمي 
للاعتقاد بأن ما في الانسان ا حالی من مواهب ثرية مركبة يمكن أن يتطوّر ماديا أكثر 
ما هو علیه» وهكذا يُحفي الإنسان المعاصر سر يأسه وراء حاجز من المصطلحات 
العلمية. وليس الفیلسوف «نیتشه» استثناء في هذا ا خصوص رغم أنه يعتقد بأن 
فكرة التطور لا تبرر الاعتقاد بأن الإنسان لن يتفوّق عليه شيء. 


وقد انتهى حماس نيتشه لمستقبل الإنسان ومصيره إلى فكرته عن «العَوّد 
الأبدي»» ولعلها أكثر الأفكار اليائسة التى صاغها إنسان عن الخلود. فهذا التکرار 
الأبدي ليس صيرورة أبدية» وإنما هو نفس الفكرة القديمة عن الوجود مقنّعة بقناع 


وهكذا فان الانسان العصري وقد استغرقته نتائج نشاطه العقلي» طمس 
حياته الروحیة بمعنى أنه فقد حياته الجوّانية. فهو في مجال الفكر يعيش في صراع 
صريح مع نفسه» وفي مجال الحياة الاقتصادية والسياسية يعيش في صراع صريح 
مع غيره» ويجد نفسه غير قادر على كبح جماح أنانيته الغليظة التي لا تعرف 
الرحمة؛ وحبه للمال بجشع لانهائي» يقتل فيه تدريجيًا كل المشاعر السامیة ولا 
يعطيه شيئًا سوى نکد الحياة. لقد استغرقته مثيرات الواقع الحسي حتى أصبح 
مقطوع الصلة تامًا عن أعماق وجوده التي لم يسبر أغوارها بعد. ثم انتهى مطاف 
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ورثأه. 


ولم تكن الأحوال في الشرق بأفضل منها في الغرب؛ فلقد فشلت الآن 
عمليًا أساليب متصوفة العصور الوسطيء تلك الأساليب التي ازدهرت وفت 
بها الحياة الدينية في الماضي بأسمى تجلياتها في الشرق وفي الغربء إذا بها 
اليوم تحدث في الشرق الاسلامي دمارًا أكثر من أي مكان آخر؛ فبدلاً من أن 
يستعيد بها الإنسان الانسجام والتوافق بين قوى حياته الجوانية با يهيئه وبُعدّہ 
للمشاركة في مسيرة التاريخ» بدلا من ذلك» علّمه التصوف نكرانًا زائقًا للذات؛ 
وجعله راضيًا قانعًا تماما بجهله وعبوديته الروحية. فلا عجب إذن أن اتجه المسلم 
العصري في تركيا ومصر وإيران إلى البحث عن مصادر جديدة للقوة والنشاط» 
بخلق انتماءات جديدة مثل الوطنیة والقومية التي وصفها نيتشه بأنها: «مرض 
وحماقة» وأنها «أشرس عدو للثقافة». فعندما یٹس المسلم العصري من طريقة 
دينية خالصة للتجديد الروحيء تربطه بنبع الحياة الدائم والقوة» الذي من شأنه 
أن يوسّع فكره ويعمّق وجدانه» أقول إنه عندئذ تعلق أمله في سذاجة بفتح أبواب 


لتنشيط قواه. فاذا ھی تؤڌي به ال تضییق فکره وو جدانه. 


)١(‏ انظر کتاب: 4053ؤة* 1د ره[ 1۳6 الكتاب الخامس من حیث يعلن نيتشه أن القومية والعنصرية جرب 
القلب وتسمم الدم. 
وانظر أيضًا: 10015 عط ۴ه اناس 1ء الفصل ۸ حيث يعلن أن القومية هى أكبر قوة ضد الحضارة. 
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من ذلك : أن الاشتراكية الإ حادیة ا حدیئةء التي تملك كل ما للدين من 
حميّة وحماسة ولها نظرة أوسع عن الحياة» ولكن» لأنها قد استمدت أساسها 
الفلسفي من رواد الجناح اليساري من الھیجیلیین: تمرّدت على المنبع الروحيّ 
الذي كان يمكن أن يدها بالقوة والغزی والهدف. لقد تأثرت واصطبغت القومية 
والاشتراكية الإلحادية - الآن على الأقل - بعناصر سيكولوجية من الكراهية 
والشك والحقد. هذه العناصر التي تميل إلى إفقار روح الإنسان, وتجفيف منابع 
الطاقة الروحية الكامنة في أعماقه. ولن تستطيع وسائل صوفية العصور الوسطي» 
ولا القومیة ولا الاشتراكية الإ حادیق أن تشفي أمراض الانسانية اليائسة. وأنا 
على يقين أن اللحظة الحاضرة هي لحظة أزمة كبرى في تاريخ الثقافة الحديثة. 
ويقف العالم المعاصر اليوم محتاجًا إلى تجديد بيولوجي. والدين (الذي هو في 
أسمى تجلیاته) ليس عقيدة جامدة ولا كهنوثًا ولا مجرد طقوس شکلیة هو وحده 
الذي يستطيع إعداد الإنسان العاصر أخلاقيًا لتحمل أعباء السئولية العظمى 
التي يتضمنها بالضرورة تقدم العلم الحديث. هذا الدين هو الذي يستطيع أن 
يعيد إلى الإنسان نزعة الاإيمان التي تجعله قادرًا على تنمية شخصيته في الدنيا 
والاحتفاظ بها في الآخرة. 


إن ارتقاء الانسان برؤية جديدة» يستشرف بها أصله ومصيره: من أين أتى 
وإلى أين المصيرء لهو وحده الذي يحقق له في النهاية الانتصار على مجتمعات 
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يحركها تنافس لا إنساني رهيب» ويحقق له الانتصار على حضارة فقدت 
وحدتها الروحية؛ با یکمن فيها من صراع بين القيم الدينية والقيم السياسية! 
الدين كما أوضحت من قبل من حيث هو مبادرة مقصودة وسعىٌ للوصول 
إلى المبدأ المطلق للقيم» من أجل أن يستعيد الانسان قوى شخصيته الخاصة. 
الدين بهذا المفهوم هو حقيقة لا يكن إنكارها. وخير شاهد على ذلك نجده في 
كل الكتابات الدينية النشورة في العالم» با في ذلك ما دوّنه الأخصائيون عن 
تجاربهم الشخصية: وإن كانوا قد عبروا عنها بصياغات فكرية تشبه صياغات علم 
النفس القدع . 

هذه التجارب طبيعية تامًا مثل تجاربنا العادية. والدلیل على ذلك هو أن 
لها قيمة معرفية عند من يأخذ بهاء والأهم من ذلك هو قدرتها على ترکیز قوی 
الذات بحیث تكسبها شخصية جديدة. 

والرأي القائل بأن مثل هذه التجارب عُصابیّة أو صوفية ظلامية» لن 
يفصل نهائیّا في مسألة دلالتها أو قيمتها. وإذا كان النظر وراء الطبيعيات أمرًا مکنا 
فينبغي علينا مواجهة هذه الإمكانية بشجاعة» حتى لو أدى ذلك إلى تعديل أو 
اضطراب في مألوف حياتنا وتفكيرناء ويجب علينا من أجل الحق أن نتخلى عن 
موقفنا ا حا ی . ولا أهمية للرأي القائل بأن النزعة الدينية باعثها الأصلي نوع من 


(۱) انظر ص1459142. 
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الاضطراب السيكولوجي. ربا كان «جورج فوکس» مريضًا بالصاب'''ء ولکن 
من يستطيع أن ینکر أنه كان في عهده قادرًا على تطهیر الحياة الدينية في إنجلترا؟! 

لقد قيل لنا إن محمدًا يلد كان مريضًا نفسیّا'''ء وهذا کلام غریب لا يخطر 
على بال عاقل ؛ لأنه لو أن مريضًا نفسيًا له هذه القدرة على توجيه مجرى التاريخ 
وجهة جديدةء فهذه مسألة ذات أهمية سيكولوجية عظمی؛ تستلزم البحث في 
تجربته الأصیلق التي حولت العبيد إلى قادة للرجال: وألهمت السلوك الإنساني» 
وشکلت الحياة لأجناس بشرية بكاملها. وإننا حينما نحكم من خلال أنواع 
النشاط المختلفة» التي انبثقت من دعوة نبي الإسلامء فإن توتره الروحي (مع 
تنزّل الوحي عليه)ء ونوع سلوكه الذي استتبع ذلك لا يمكن اعتباره استجابة 
لجرد وهم في داخل مخ ومن المستحيل أن نفهم هذا الوحي إلا بوصقه 
استجابة لموقف حقيقي موضوعي» موقف خلاق لأنواع جديدة من الحماسة 
وأنواع جديدة من المؤسسات وبدايات جديدة للعمل . 


وإذا نظرنا إلى الموضوع من ناحية علم السلالات البشرية «الأنشروبولوجيا» 
فيبدو أن المريض نفسيًا هو عنصر هام في اقتصاديات التنظيم الاجتماعي 


(۱) العصاب: اضطراب نفسي أو عقلي. 

(۲) الإشارة هنا إلى الملاحظات المضللة للمستشرقين في بعض كتبهم مثل : کتاب أ. سبرنجر, الصادر سنة 1871م» 
Leben and die Lehre des Mohammed‏ 08ا وكتاب د . س . ما رجليوث؛ الصادر سنة ۱۹۰۵ م صفحة 45 
بعنوان: «Mohammed and the Rise of Islan‏ وكتاب ر. Î‏ نيكلسون A literary History of the‏ 
5 الصادر سنة ۱۹۰۷ م› ص۱۷ و۰۱8۸ وكتاب د. ب. ماکدونالد : Religious Attitude ad Life‏ 
٥5۵ا‏ هل الصادر سنة ۱۹۰۹م: ص٤٦.‏ 
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للبشرية. فهو لا يسلك طریق تصنیف الحقائق والکشف عن الأسباب (ثم 

ینصرف)» وانغا يفكر في الحياة وا حر كةء ساعيًا إلى خلق أنماط جديدة من السلوك 

للجنس البشري. وقد تكون له عثراته وآوهامه. مثله في ذلك مثل العالم الذي 

يعتمد على التجربة الحسية فله هو أيضًا عثراته وأوهامه. ومع ذلك فإن الدراسة 

التفحصة لمنهج (هذا المريض نفسيًا!) تظهر لنا أنه لا يقل حرصًا عن أي عالم 

على التخلص من الوهم في تجربته. والمسألة بالنسبة لتا نحن المحايدين هو أن نهد 
يقة فعّالة للبحث في طبيعة ودلالة تجربته غير العادية. 


كان ابن خلدون الذي وضع الأسس العلمية للتاريخ الحديث هو أول 
من تناول بجدية هذا الجانب من علم النفس البشري» وتوصل إلى ما نسميه 
الآن باسم النفس ا متسامیق ثم جاء من بعده السير «وليم هاملتون» في إنجلترا 
وهليبنتز» في ألمانياء فوجها اهتمامهما إلى بعض الظواهر العقلية المجهولة. 

ومع ذلك ریا كان «#يونم» على صواب في اعتقادہ أن طبيعة الدين الأساسية 
هي خارج نطاق علم النفس التحليلي. وهو يخبرنا في بحثه عن العلاقة بين علم 
النفس التحليلي وفن الشعرہ أن عملية الشكل الفني وحدها هي التي يمكن أن 
تكون موضوعًا لعلم النفس أما الطبيعة الأساسية للفن (فحسب رأيه) لا کن 
أن تكون موضوعًا يقترب منه علم النفس بناهجه. ويقول يون: «يجب أيضًا 
التفرقة لي مجال الدين بين شيئين» فالبحث السيكولوجي مسموح به فقط فيما 
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یخص الظواهر الوجدانية والرمزية بینما لا یشمل البحث الطبيعة الأساسية 
للدين» فهذا مستحیل فعلاً؛ وذلك لأنه لو كان مکْا لامکن أيضًا دراسة الدین 
والفن باعتبارهما مجرد فرعین من فروع علم النفس(". إلا أن «یونج» خرج عن 
مبادئه في کتاباته أكثر من مر وکانت نتيجة فعلته هذه أنه بدلاً من أن یعطینا 
علم النفس الحديث رؤية صحيحة للطبيعة الأساسية للدین ومغزاه بالنسبة 
للشخصية الانسانية فانه قدم إلينا العدید من النظریات الجديدة القائمة على 
الجهل التام وسوء الفهم لطبيعة الدين (کما یتجلی في أرقى مظاهره)؛ وحمَلنا 
إلى اتجاه لا أمل فيه ولا جدوی منه. ومضمون هذه التظریات في جملتها هو أن 
الدين لا يصل بين الذات الانسانية وبين أية حقیقة موضوعية خارج نفسهاء وإنما 
هو مجرد أداة بيولوجية حسنة القصد أريد بها بناء حدود ذات طابع أخلاقي 
حول المجتمع الانساني» كي تحمي البناء الاجتماعي من غرائز النفس التي لا 
يمكن كبحها بغير ذلك . وهذا هو السبب (حسب رؤية هذه العلوم السيكولوجية 
الأكثر حدائة) في أن المسيحية قد انتهت رسالتها الحياتية وأصبح من المستحيل 
على الانسان العصري أن يفهم معناها الأصلي. 


ویستنتج «يونج» في ختام بحثه اُننا: «بالتأكيد كنا سنظا من واجبنا أن نتفهم 
السيحية لو أن عاداتنا لا تزال تنطوي ولو على آثار من الوحشية والقسوة القديت 
ولکن على عکس هذا؛ فنحن الیوم لا نكاد ندرك الزوایع والأعاصیر التي أطلقتها 


(۱) انظر ك. برغ في کتابه: Analytical Psychology‏ ما «Contribution‏ ص ۰۲۲۰ 
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من عقالها الطاقة الجنسية (اللیبیدو) وراحت تزأر في جوانب روما القيصرية القديمة. 
ویبدو الرجل التحضر في أيامنا هذه شدید الاتفصال شدید البعد عن هذه الأجواء. 
لقد أصبح عُصابيًا مُجهدًا نفسيًا. ولذلك فان الضرورات الحياتية التي جاءعت 
بالسيحية في عصر ما قد افتقدناها بالفعل ولم تعد نفهم معناها. فنحن لا ندري 
ضد ماذا جاءت المسيحية لتحمينا؟ وأصبح ما يسمى باسم التدين في نظر الناس 
المستنيرين شيئًا أقرب ما يكون إلى مرض العُصاب النفسي. وفي الألفئ عام الاضية 
أنجزت المسيحية مهمتها وأقامت حواجز من الكتب تحمينا من رؤية خطيئاتنا'". 
وهذا القول ينتقص من القضية الكلية للحياة الدينية الراقية؛ فالكبت النفسي 
للجنس هو مجرد مرحلة أولية في تطور الذات. والهدف النهائي للحياة الدينية هو 
أن تجعل هذا التطور يتحرك في اتجاه أكثر أهمية بالنسبة لمصير الذات» من مجرد 
سلامتها الأخلاقية في البنية الاجتماعية التي تشكل بيئتنا الراهنة. 


والفهوم الأساسي الذي تنطلق منه الحياة الدينية هو الوحدة الهشة للذات؛ 
من حيث قابليتها للتحلل» واستجابتها للاصلاح وقدرتها الكامنة على أن يكون لها 
حرية أكثر قوة» لخلق مواقف جديدة في بيئات معروفة لها أو غير معروفة. 

ومن منظور هذا الادراك الأساسى ترکز الحياة الدينية السامية على 


التجارب التي ترمز إلى الحركات اللطيفة للحقيقة, والتي تور تأثيرًا جديا على 
مصير الذات باعتبارها عنصراء را كان من العناصر الدائمة في بناء هذه الحقيقة. 


. و15‎ ٣٤ص‎ Psychology of the Unconscious : انظر المصدر السابق‎ )١( 
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وإذا نظرنا إلى المسألة من وجهة النظر هذهء فإن علم التفس الحديث لم 
سس بعد الحياة الدينية» بل لم يسس حتی حواشیها الخارجية وما یزال بعيدًا 
عن ثراء وتنوع ما یسمی بالتجربة الدينية. 


ولكي أعطيكم فكرة عن هذا الثراء وهذا التنوع أستشهد لكم بعبارة 
اقتبستٌ مضمونها من رجل عبقري عظيم من رجالات الدین في القرن السابع 
عشرء هو الشيخ «أحمد السرهندي» الذي انتهى نقده التحليلي الجريء 
للصوفية في عصره إلى استحداث طريقة صوفية جديدة. 


وكانت طريقته هذه» من بين الطرق الصوفية الختلفة التي جاءت إلى 
الهند من آسيا الوسطی وبلاد العرب» هي الطريقة الوحيدة التي عبرت الحاجز 
الهنديء وما تزال قوة حية في البنجاب وأفغانستان وروسيا الآسيوية. وإني 
لأخشى أل يكون بقدوري توضيح المعنى الحقيقي لهذه العبارة بلغة علم النفس 
الحديث؛ لأن مثل هذه اللغة لم توجد بعد. 


ومع ذلك فإنه لا كان هدفي هو ببساطة أن أقدم لكم فكرة عن الثراء 
اللأنهائي للتجربة التي تخوضها الذات في بحثها عن الحقيقة الإلهية» أرجو أن 
تعذروني لاستعمالي مصطلحات غريبة لها مضمون حقيقي في المعنى» ولكنها 
تشکلت فی أجواء ثقافیة مختلفة مستلهمة إقامة سيكولوجية دينية. 


324 سسےدک‌حسصجد‎ - ۳۲٢ 


ولننتقل الآن إلى عبارة الشیخ «السرهندي» الذي وصفوا له تجربة دينية 
لرجل اسمه عبد المؤمن فيما يلى: 


«السماوات والأرض وعرش الله والنار والجنةٍ كلها لا وجود لها عندي؛ 
وعندما أنظر حولي لا أراها في أي مکان» وعندما أقف في حضور شخص ما 
فإنني لا أرى أحدًا آمامي بل إنه حتى وجودي ليس له وجود عندي. الله لا 
نهاية له وليس في مقدور أحد أن يحيط بجلاله. وهذا هو أقصى حدود التجربة 
الروحية. ولم يستطع أي ولي أن يمضي أبعد من ذلك» فأجاب الشيخ على 
ذلك قائلاً: «إن التجربة التي تم وصفها ترجع إلى حياة القلب دائمة التغيرء ويبدو 
لي أن من يعاني من ذلك الوجد لم ير بعد حتى بربع منازل القلب التي لا 
حصر لهاء وعليه أن یجتاز الأرباع الثلائة لكي ينهي تجارب هذا المنزل الأول 
للحياة الروحية. وهناك بعد ذلك منازل تسمى «الروح» و«السرٌ الخفي» و«السر 
الأخفى»؛ وكل منزلة من هذه المنازل لها حالاتھا وتجاربها الميزة لھاء وهي في 
مجموعها تشكل ما نسميه اصطلاحًا باسم «عالم الأمر». وبعد أن يمر طالب الحق 
بهذه المنازل فإنه يتلقى تدريجيًا أنوار الأسماء الإلهيةء والصفات الالهیة» وأخيرًا 
أنوار الجوهر الإلهي»!". 


(۱) انظر شيخ أحمد السرهندي في کتابه: ماكتوباتي رباني» ج١‏ - حرف ۲۵۳ وأيضًا الحروف: ۰۳4 ۲۵۷ و1350 
ولي كل هذه ا حروف توجد قائمة بالمقامات الخمسة وهي : القلب والروح والسرٌ والخفي وأخفى وهي كلها 
تسمى كما ورد في ارف ۳٣‏ بالجواهر الخمسة لعالم الأمر أي عالم الروح. 
انظر اف رحمن) في كتابه: Letters of Shaikh Ahmed Sirhindi‏ 6060164 فصل ۳ ص٤٥‏ و۵ه. 
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ومهما كانت الخلفية السيكولوجية للمنازل الواردة في هذه الفقرة فإنها 
تعطينا على الأقل فكرة عن عالم كامل من التجربة المُوانية كما رآها مصلح 
عظيم للتصوف الإسلامي. وكما يقول: لابد للإنسان أن یر خلال «عالم الأمر» 
هذاء أو بمعنى آخر «عالم الطاقة الموجهة» قبل أن يبلغ تلك التجربة الفريدة التي 
ترمز إلى الحقيقة المجردة. وهذا هو سبب مقولتي أن علم النفس الحديث لم 
هسس الوضوع حتى في هامشه الخارجي. وإنني شخصيًا لا أشعر بأي أمل في 
الأوضاع ا حالیة سواء في علم الأحياء (البيولوجيا) أو علم النفس. 


والنقد التحليلي وحده مع شيء من الفهم للأحوال العضوية للصور 
المجازية التي تتجلى فيها الحياة الدينية أحيانًاء هذا النقد وهذا الفهم ليس من 
المحتمل أن يوصّلنا إلى الجذور ا حیة للشخصية الانسانية. وإذا افترضنا أن الصور 
الجازية للجنس قد لعبت دورًا في تاريخ الدين» أو أن الدين زوّدنا بوسائل خیالیة 
للهروب من حقيقة مؤلمة» أو للتوافق معهاء فمثل هذه الطرق المختلفة في النظر إلى 
الوضوع. لا يكن أن يكون لها أدنى تأثير على الهدف النهائي للحياة الدینیة وهو 
إعادة بناء الذات المتناهية بتوصيلها وربطها بالحياة الأبدية» ومن ثم تمنح الذات 
مرتبة ميتافيزيقية لا نستطيع الا أن نفهمها فهماً جزئيًا في بيئتنا الحالية ذات الو 
شبه الخانق . ويناءً على ذلك إذا كان من المحتمل أن يكون لعلم النفس دلالة 
حقيقية بالنسبة لحياة الجنس البشري» فيجب أن يُنشئ طريقة منهجية مستقلة 
مُصَمّمةٌ لاكتشاف تطبيق علمي جديد أكثر ملاءمة مزاج عصرنا ا حابي . وربا 
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یظهر مریض نفسي موهوب بذ کاء شدید (فالجمع بين الرض النفسي والذ کاء 
لیس مرا مستحيلاً)؛ رما استطاع هذا الشخص أن یعطینا الفتاح الذي نستدل 
به على مثل هذا المنهج. 

وفي أوروبا الحديثة نجد «نيتشه» الذي كانت حياته ونشاطه (على الأقل 
بالنسبة لنا نحن الشرقيين) مسألة بالغة الأهمية في علم النفس الديني» فقد كان 
موهوبّا بنزعة رسالية تؤهله لمثل هذه الهمة. وتاريخ حياته العقلية ليس من غير 
شبيه مواز له في تاريخ التصوف الشرقيء ولا يمكن إنكار أنه قد تجلت عليه رؤيا 
آمرة من الجانب الالهي في اللانسان. 


وقد أطلقتُ على رؤياه صفة «آمرة». حيث بدا لي آنها قد آمرته بنوع 

من العقلية التنبؤية» التي تهدف عن طريق منهج ماء إلى تحويل رؤاها إلى 
قوى دائمة للحياة. ولكن «نیتشه» قد فشلء ويرجع فشله أساسًا إلى المفكرين 
من أسلافهء مثل «شوبنهور» و«داروين» و«لانج»» الذین تأثر بهم تأثُرًا أعماه 
عن فهم الدلالة الحقيقية لرؤياه. فانساق ينشد تحقيقها في نظم أرستقراطية 
راديكالية متطرفة() بدلا من البحث عن قاعدة روحية مكتها تنمية ما هو 
(۱) انظر: 268668105 لھا5 تحریر د. جافید إقبالء ص4۲؛ حيث سُمَي نيتشه باسم: نبي الارستقراطية 
العظیم وانظر آیضا تحت عنوان الديقراطية الإسلامية 6۳067061 عنمعاہ[ في کتاب: ,وعطءمهم5 
لدماوآ »W tins and Statements of‏ ص ۱۲۳ و4174 حيث تنجد أن اللاحظة النقدية عن أرستقراطية 


السوبرمان» الانسان الاعلی» تنتهي إلى سؤال في غاية الأهمية: أليست إذن الديمقراطية في صدر الإسلام 
رفضا تريبيًا عمليًا لأفكار نتشه!؟ 
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إلهي في الإنسان. حتى فی نفوس البشر العادیین فتفتح أمامهم مستقبلاً لا 
نهاية له. وهذا هو ما قلته عنه في موضع آخر: 


«إن الأنا التي يبحث عنها نيتشه ترقد وراء الفلسفة ووراء العرفة. فالنبات 
الذي لا ينمو إلا في التربة الخفية داخل قلب الإنسان لا ينمو في مجرد كومة 
من الطین؟'''. وهكذا فشل عبقري كانت رؤياه لا يحددها سوى قواه الداخلیق 
وظل بلا إنتاج فكري لافتقار حياته الروحية إلى هداية خارجية خبیرة!. وكان 


)١(‏ انظر كتاب کلیّات إقبال فارسي جاويد نامه صفحة .74١‏ وقارن با أعلنه العلآمة إقبال عن نيتشه في مقالة 
بعنوان: فلسفة ماك تاجارت إذ یقول : هناك أمر أكثر خطورة حدث للمسكين نيتشه الذي قادته بيئته الفكرية 
الخاصة إلى الاعتقاد بأن رؤيته للذات المطلقة يمكن أن يتحقق في عالم المكان والزمان وان ما يقع في الأعماق 
الداخلية لقلب الانسان يمكن في رأي نيتشه خلقه بتجربة بيولوجية مصطنعة»»انظر صفحة ۱۵۰ من كتاب: 
.Speeches, Writings and Statements of Iqbal‏ 

(۲) لقد تى إقبال لو أن نيتشه عاش في أيام الشيخ أحمد السرهندي كي يأخذ عنه ضوءًا روحيّاء انظر «كلياتي 
إقبال» فارسي. جافيد نامه صفحة ۷6۱ مج ۱۰ حيث يقول إقبال: 
لو أنه عاش في زمن أحمد 
لكان قد توصل إلى البهجة الخالدة 
كما أن إقبال نفسه كان يمكن أن يكون الرشد الروحي لنيتشه لو أنه كان حيًا في زمن إقبال. انظر كليّاتي إقبال 
أردي» بالي جبریلء القسم الثاني غزال ۳ج حیث یقول إقبال: ۱ 
لو أن هذا الحكيم الألماني 
كان موجوذا في هذا العصر 
لعلمه إقبال بنفسه 
الکان الرفيع لله فوصل 
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من سخرية القدر أن هذا الرجل كان واعیّا مام الوعي بحاجته الروحية العظمی 
هذه رغم أنه كان يبدو لأصدقائه «وكأنما قد جاء من أرض لم يعش بها ٍنسان. 
يقول «نیتشه»: «أنا أواجه وحدي مشكلة هائلة؛ فأنا كالتائه وسط غابة بدائیة من 
أقدم العصور الجيولوجية لم يطأها إنسان. أنا أحتاج العونء أحتاج إلى الأتباع» 
كما أحتاج إلى سید( فما أجمل أن نطيع». 


ويقول أيضًا: «لاذا لا أجد بین البشر الأحياء من هو أسمى فكرًا مني؛ 
ينظر إلي نظرة دونية؟ أهذا لأني قد بحثت بحمًا رديئًا؟ وإني لشديد الشوق 
واللهفة لأمثال هؤلاء البشر». 

الحقيقة هي أن العملية الدينية والعملية العلمیة رغم اتباعهما مناهج 
مختلفة إلا أنهما متماثلتان تماما في غايتهما النهائية. فكل من الدين والعلم 
يهدف إلى الوصول إلى أقصى درجات الحقيقة. ولا شك أن الدين أكثر حرصًا 
من العلم على الوصول إلى الحق المطلق وذلك لأسباب ذكرتها آنقاا''. والسبيل 
إلى الموضوعية المجردة تقع بالنسبة للعلم والدین خلال ما يمكن تسميته بتنقية 
التجربة. ولكي نفهم هذا ينبغي أن نفرق ما بين التجربة كحقيقة طبيعية؛ في 
دلالتها على ما يظهر من الحقيقة من سلوك قابل للملاحظة بالوسائل العتادة 
وبين التجربة في دلالتها على الطبيعة الجوانية للحقيقة. فالتجربة كحقيقة 


.4 انظر آن شیمیلء بعض الأفكار حول دراسات مستقبلية لإقبالء سنة ۱۹۷۷م»‎ )١( 
0س( انظر المصدر السایق» ص١٤٠ وا‎ 


9 م 5 س ۳۳۹ 


طبيعية نفشرها في ضوء وقائعها السيكولوجية والفسيولوجيةء أما التجربة 
كدلالة على الطبيعة الجوانية للحقيقة فينبغي أن نستخدم معاییر من نوع 
مختلف كي نوضح معناها؛ ففي مجال العلم نحاول أن نفهم معنى التجربة 
بالرجوع إلى السلوك الخارجي للحقيقة أما في مجال الدين فنعتبرها عثلة لنوع 
من ا حقیقة ونحاول أن نكتشف معناها بالرجوع أساسًا إلى الطبيعة الجوانية 


فالعملية العلمية والعملية الدينية متوازیتان ومتشابهتان بمعنى من المعاني ؛ 
فکلتاهما في الحقيقة تصفان عالًا واحدّاء مع فارق وحيد هو: أننا في العلم نستبعد 
بالضرورة وجهة نظر الذات» بينما في الدين تلف الذات بين ميولها المتصارعة 
لت موقفا واحدًا شاملاً يؤدي إلى نوع من التحول التركيبي لتجاربها. 
والدراسة الدقيقة لطبيعة وغرض هذه العمليات الدينية والعلمية (المتكاملة في 
حقیقتھا)ء يُظهر لنا أن كلا منهما مُوجّه إلى تطهير وتنقیة التجربة كل في مجاله 
الخاص . وسأقدّم إليكم مثالاً يوضح المعنى الذي أقصده؛ فنقد «هيوم» لفكرتنا 
عن «السببية» يجب اعتباره فصلاً في تاريخ العلم أكثر من كونه فصلاً في الفلسفة. 
فنحن لكي نلتزم بروح التجريبية العلمية لا يجوز لنا أن نستخدم أي معان ذات 
طبيعة شخصية. وهدف «هيوم» من نقده هو تحرير العلم التجريبي من فكرة القوة 
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المؤثرة من الخارج» والتي ليس لها (كما يحاجج) أي أساس في التجربة الحسية. 
وكانت هذه أول محاولة للعقل الحديث لتنقية العملية العلمية. 

ثم جاءت نظرية «أينشتين» الرياضية عن الكون» فأكملت عملية التنقية 
التي بدأها «هیوم». واستغنت عن فكرة القوة المؤثرة من الخارج» متوافقة في ذلك 
مع الروح النقدية عند هیوم(". كما أن الفقرة التي اقتبستها نقلاً عن الولي 
الهندي العظيم تین لنا أن الدارس العملي لعلم النفس الديني له رأي ماثل 
لرأي هيوم في التنقيةء ومفهومه عن الوضوعية ثاقب کمفهوم العلماء في مجال 
موضوعيته الخاص. 

لقد رأيناه ينتقل من تجربة إلى تجربة أحرى» لا كمجرد مشاهد واغا كناقد 
متفحص للتجربة» يستخدم قواعد طريقة خاصة مناسبة لمجال بحثه» ساعیّا نحو 
استئصال كل العناصر الشخصية الذاتية» سيكولوجية كانت أو فسيولوجية من 
محتوى تجربته» مستهدقًا في النهاية الوصول إلى ما هو موضوعي مطلق. هذه التجربة 
النهائية هي الكشف عن عملية جديدة في الحياة أصيلة وأساسية وتلقائية. والسرُ 
الأبدي للذات هو أن اللحظة التي تصل فيها إلى هذا الكشف النهائي تدرك (ہلا 
أدنى شك أو تردد) أن هذا هو الأصل المطلق لوجودها. ومع ذلك فليس في التجربة 


)١(‏ انظر برتراند رسلء النسبية: النتائج الفلسفيةء فصل القوة وا جاذبیة بدائرة المعارف البريطانية الجلد 
11099 هع تصمصمائط .Encyclopedia‏ 


1 33 33 5 ا 14 ۱ ۳۳ 


نفسها سر أو غموضء كما أنه لیس فيها أي شيء عاطفي أو انفعالي . ومن المؤكد 
أن طريقة التصوف الإسلامي (لكي تضمن تجربة مجرّدة تماما من أي انفعال) تحرّم 
استخدام الموسيقى في العبادة» كما تؤكد ضرورة صلاة الجماعة اليوميةء لمقاومة 
ما قد ينشأ من مشاعر مضادة للجماعة نتيجة التوخد والعزلة وإطالة فترة التأمل. 
وهكذا ند أن التجربة الصوفية هي تجربة طبيعية تامًا لها دلالتها البيولوجية» كما لها 
أهميتها العظمى بالنسبة للذات. إنها الذات الإنسانية ترتفع أعلى من مجرد التأمل» 
وتوازن بين كونها فانية ومؤقتة باتصالها بالأبدي . 


والخطر الوحيد الذي تتعرض له الذات في هذا السعي المقدس» هو 
احتمال تراخي نشاطها بسبب نشوتها واستغراقها في التجارب التي تسبق 
التجربة النهائية. وقد أثبت تاريخ التصوف الشرقي أن هذا خطر حقيقي. وكان 
هذا هو كل ما يعنيه الولي الهندي العظيم (الذي اقتبسنا من كتاباته الفقرة 
السابقة) بحركته الاصلاحية والسبب واضح؛ فالهدف النهائي للذات لیس هو 
أن ترى شيئًا وإغا أن تكون شیثا. 


والجهد الذي تبذله الذات لكي تكون شيئًا هو الذي يكشف لها فرصتها 
الأخيرة لشحذ موضوعيتهاء واکتسای كينونة أكثر عمقاء في أساسها تجد الدليل 
علی حقیقتھاء ولیس فی مقولة «ديكارت»: نا أفكر» وإنما في مقولة «کانط»: دنا 
أقدر». وغاية مطلب الذات لیس التحرر من الفردیةہ وإغا هو - من ناحیة أخرى - 
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تحديد الذات تحديدًا دقيقًا. والعمل الأخير ليس عملاً عقليًا وإغا هو عمل حيوي 
يعمق الكيان الکلی للذات ويشحذ إرادتها باليقين الخلق بأن العالم لیس شيئًا 
يُرى فقط أو يُعرف بالتصور وغا هو شيء يُصنع ويعاد صُنعه بعمل مستمر. 

إنها لحظة سعادة عظمى للذات. وهی أيضًا لحظة أكبر امتحان لها: هل 
أنت فی مرحلة حياة أو مرحلة موت» أو مرحلة موت في الحياة؟ استنجد ادن 


بثلائة شهود لتتحمّق من مقامك : 


آول شاهد هو وعيك أنت. . 

عندئذ انظر إلى نفسك في نورك آنت.. 

والشاهد الثاني هو وعي ذات آخری. . 

عندئذ انظر نفسك في نور ذات أخرى غير ذاتك. . 
والشاهد الثالث هو وعي الّه.. 

وعندئذ انظر نفسك في نور الله. . 

فإذا وقفت غير مهتز أمام نوره. . 

فاعتبر نفسك حيًا آبدا على مثاله. . 

هذا الإنسان الذي یجرؤ هو الانسان احقيقي. . 
لأنه يجرؤ على رؤية الله وجها لوجه. . 

فما هو الصعود؟ إنه لیس سوى بحث عن شاهد. . 
قد يؤكد نهائيًا حقیقتك. . 
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شاهد بتأکیده وحده یجعلك خالذا.. 

ولا آحد یستطیع أن یقف في حضوره دون أن يهتز. . 
والذي يستطيع ذلك هو حقّا ذهب خالص.. 

هل أنت مجرد جزيء من تراب؟ 


أشدد عقدة ذاتك 
واستمسك بكيانك الضئيل 


ما أجل أن يصقل الإنسان ذاته 

وأن يختبر بريقها في حضرة الشمس 

في ذلك الوقت اعد نحت جسدك القدیم 
وأقم كيانا جديدًا 

مثل هذا الكيان هو الكيان الحقيقي 

وإلا فذاتك إغا هي مجرد حلقة من دخان 


«جاويد نامہ؟!'' 


طانهاية المتن»» 


)١(‏ انظر كُليّاتي إقبال (فارسي)» جاويد نامه. وقد يحب القارئ الرجوع إلى تعليقات الشيخ محمود أحمد في 
كتابه of Eternity‏ 0۵8۰ تچ !فط الجزء الثاني من صفحة ۲۳۰ إلى صفحة ۰۲۵۲ 


معد النقدیم 2 سطور 


الشيماء الدمرداش زكي العقالي 


مصریق حاصلة على ليسانس الآداب قسم اللغات الشرقية (اللغة فارسية) بجامعة 
عين شمس» ۱۹۹۷ء ثم دبلوم اللغة الإنجليزية» كلية ستیفنسون, إدنبرة» المملكة 
التحدة 1999م, ثم ماجستير فی الدراسات الإسلامية والشرق أوسطيةء جامعة 
إدنبرق المملكة المتحدة ١١١1م,‏ ثم دكتوراه الدراسات الإيرانية في موضوع «نظرية 
ولاية الفقيه وتطبیقاتھا في جمهورية إيران الإسلامية» من قسم اللغات الشرقیة كلية 
الآداب» جامعة عين شمسء مايو ۲۰۱۰م. 

باحثة في الشئون الإسلامية والاويرانية. 

عملت باحثة ومترجمة في رابطة الجامعات الإسلامية بين عامي ۲۰۰۲ - ۸۲۰۰۳ . 
شارکت في العدید من الندوات والوتغرات داخل مصر وخارجها. 


من آبرز الاعمال والمؤلفات العلمية 


بحث بعنوان «العلاقات الصرية الإيرانية» جامعة ادنبرق ۸۲۰۰۰ 

بحث بعنوان «تاریخ الامبراطورية القاجارية»» جامعة إدنبرة» ۲۰۰۰م. 

بحث بعنوان «وجهات النظر الصرية الختلفة حول الثورة والدولة الإيرانية»» جامعة 
|دنبرق ۲۰۰۱م ۔ 

بحث بعنوان «نشأة الإخوان المسلمين في مصر» جامعة إدنبرق ۲۰۰۱م. 

ترجمة وتقديم كتاب «الإسلام يدعوكم لما يحييكم» للشيخ عباس علي أختري» من 
اللغة الفارسية إلى اللغتين العربية والإنجليزيق ۲۰۰۸ء ۲۰۱۰م۔ 

دراسة بعنوان العدالة الانتقالية في الجمهورية الاسلامية لجلة مختارات إيرانية» مركز 
الدراسات السياسية والإستراتيجية - مؤسسة الأهرام» ۵4ھ 

بحث بعنوان «مؤسسات حوار الحضارات في الفضاء الشيعي - خاتمي نموذجا» لصالح 
مشروع منبر الحرية بالتعاون مع مكتبة الاإسکندریق یولیو ۲۰۰۹م. 


أعضاء اللجنة الاستشارية للمشروع 


۲۰۰۱/۰۰۰ 


رئیس اللجنة: 
إسماعيل سراج الدين (مکتبة الإسكندرية)» مصر. 
أعضاء اللجنة: 


إبراهيم البيومي غانم (المركز القومي للبحوث الاجتماعية والجنائية» القاهرة)» مصر. 
إبراهيم زین (الجامعة الإسلامية العالمية» كوالالامبور)» مالیزیا. 

حسن مكي (جامعة إفريقيا العالمية)» السودان. 

رجب شان ترك (جامعة فاتع» إستاتبول)» تركيا. 

زاهر عبد الرحمن عثمان (مؤسسة التراث بالرياض)» السعودية. 

زكي الميلاد (رئیس تحرير مجلة الكلمة)؛ السعودية. 

زینب الخضيري (كلية الآداب» جامعة القاهرة)» مصر. 

سيد دسوقي حسن (كلية الھندسة جامعة القاهرة)» مصر . 

صلاح الدين الجوهري (مکتبة الإسكندرية)؛ مصر - أمين اللجنة. 

ظفر إسحق أنصاري (الجامعة الإسلامية العالیة إسلام آباد)ء باكستان. 
عبد الرحمن السالمي (وزارة الأوقاف والشئون الدینیة) عمان. 

عبد الرحيم بنحادة (جامعة الرباط)؛ المغرب. 

عمار الطالبي (جامعة الجزائر)» الجزائر. 

محمد الحداد ( الجامعة التونسية)» تونس. 

محمد عمارة (مجمع البحوث الإسلامية - الأزهر الشریف: القاهرة)» مصر. 
محمد كمال الدين إمام (جامعة الإسكندرية)؛ مصر. 

محمد موفق الأرناؤوط (جامعة آل البیت)ء الأردن. 

منى أحمد أبو زيد (جامعة حلوان» القاهرة)» مصر. 


نور الدين الخادمي (جامعة الزیتونة؛ تونس)» تونس۔ 
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هذا الکتاب 


لم بحظ فكر «إقبال» الفلسفي بما يليق به من العناية والاهتمام على نحو ما لقي شعره من 
حفاوة وتقدیر؛ ومن ثم رأينا تقدیم ترجمة جديدة وكاملة لکتابه «تجدید الفکر الديني في الاسلام» 
تنشر باللغة العربية لأول مرة تتلافی عيوب الترجمة السابقة وتکمل ما أغفلته» وتکون آقرب لروح 
النص الأصلي الذي ضمنه خلاصة فکره ومشروعه الفذ لنهضة المسلمین في العالم الحدیث؛ 
لتکون إضافة مهمة لمعرفة المسلمین - وغیر المسلمین - بتطور الفکر الديني في الاسلام. 

ویُعد هذا الکتاب علامة بارزة في الفکر النهضوي الاسلامي؛ حیث یوضح أن القرآن الکریم 
كتابٌ يُعنى بالعمل آکثر مما يُعنى بالتظر ویری أن الاسلام قد سبق الفلسفات المعاصرة في 
الدعوة إلى التفكير الواقعي» ويدعو إلى ضرورة مراقبة تطور الفكر الانساني والوقوف منه موقف 
النقد والتمحیص. حيث إن التفكير الفلسفي ليس له حد للوقوف عنده؛ فهو فی حالة حراك دائم 
وتحدد مستمر؛ فكلما تقدمت المعرفة فتحت مسالك لفکر جدید. 
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